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I. INTRODUCCION 

En los ultimos dos siglos se ha desarrollado un fructifero debate en torno al 
orfismo. A grandes rasgos, e intentando definir en unas breves lineas un movimien- 
to tremendamente complejo y variable, podriamos hablar del orfismo como un mo- 
vimiento religioso misterico, con un importante componente salvacionista, al que 
podia acceder quien se sometiese a diversos ritos iniciaticos o xeAexai por una elec- 
cion individual. Estos ritos tenian a Orfeo como patron y sus libros eran considera- 
dos de gran importacia tanto para el desarrollo de los rituales como para la reflexion 
religiosa y filosofica. Se considera el orfismo, por tanto, una religion del libro y es 
por la literatura orfica por la que podemos articular el movimiento, ya que este gru- 
po religioso no se agrupo en comunidades estables ni tuvo un sacerdocio jerarqui- 
zado. Sus teorias acerca de la dualidad humana, el pecado antecedente, la inmorta- 
lidad del alma y la reencarnacion, asi como el modo de vida de los seguidores orfi- 
cos centrado en el mantenimiento de la pureza del alma, situ an este movimiento 
religioso como uno de los mas innovadores de epoca clasica y la huella de sus ense- 
nanzas puede seguirse sin dificultad hasta epoca cristiana. El orfismo no fue un mo¬ 
vimiento religioso unitario y podia ser sentido y desarrollado de muy diversas for¬ 
mas por sus adeptos. El desarrollo de sus doctrinas, reinterpretadas por los escrito- 
res una y otra vez, da muestra de lo voluble de estas y es de vital importancia reco- 
nocer dicha caracteristica a la hora de afrontar el estudio de tan complejo movimien¬ 
to misterico. 

Quienes han estudiado el papel desempenado por el orfismo en la historia 
de la religion antigua se vieron divididos desde sus principios. Algunos intentaron 
minimizar su importancia llegando incluso a dudar de la existencia real de este mo¬ 
vimiento o de grupos de fieles denominados orficos. Otros, sin embargo, exageraron 
su influencia en el pensamiento mistico de la Antigiiedad grecorromana de tal for- 



ma que cada expresion mistica encontrada en las fuentes literarias era relacionada 
con los orficos. 

Hoy en dia los estudiosos de la cuestion se mantienen en unas tineas mas 
moderadas y objetivas. El analisis de los datos de las fuentes literarias y epigraficas 
anadido al estudio comparado del orfismo con otros movimientos religiosos simila- 
res existentes en el Mediterraneo Antiguo, esta proporcionando un gran numero de 
interesantes publicaciones que nos permite una vision mas clara de este complicado 
mundo religioso. Cabe destacar, por otra parte, la gran cantidad de estudios que 
debaten acerca del grado de conexion de las doctrinas orficas con diversas corrientes 
filosoficas asi como la relacion de esta religion con los movimientos sociales o politi¬ 
cos del mundo antiguo. Estas investigaciones proporcionan, en mi opinion, un co- 
nocimiento mas profundo de este movimiento religioso, que nunca termino de limi- 
tar sus contornos, asi como de sus influencias y dependencias. 

La tesis doctoral que presentamos se inserta en esta tinea de estudio. La rela¬ 
cion de la magia con el movimiento orfico puede rastrearse desde sus mas antiguos 
testimonios hasta el final de la Antiguedad, aunque su contenido varia a la par que 
cambia la relacion de esta disciplina con la religion, la sociedad y la politica. Nues- 
tro estudio pretende, por tanto, exponer los datos, reflexionar sobre ellos y extraer 
conclusiones acerca de la relacion de la magia tanto con la leyenda de Orfeo como 
con los aspectos mas senalados de lo que conocemos de la religion orfica. 

Este estudio comporta, a su vez, otro paralelo que hemos creido conveniente 
desarrollar al principio de la investigacion. La magia, como categoria de pensamien- 
to general, no parece existir entre los griegos de la Antiguedad y, por tanto, todo 
estudio que pretenda una distincion o, al menos, una reflexion cientifica sobre la 
relacion entre magia y religion en esta epoca debe consolidar, en sus primeras ti¬ 
neas, el modelo de estudio que se seguira. Teniendo claras estas premisas, el estudio 
de los rasgos magicos en el mito de Orfeo y en el orfismo se desarrollara de una 
forma mas coherente si bien, en algunas ocasiones, la dificultad implicita en este 
tipo de estudios se vea agudizada por la brevedad y subjetividad de las fuentes orfi- 
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cas antiguas que se manejan a si como por la oscuridad que impregna todo lo que 
concierne a los misterios. 

Haremos en esta primera parte de la tesis un repaso de las principales teorias 
etnologicas, desarrolladas en los ultimos siglos, que abordan el problema de la dis¬ 
tincion entre magia y religion cuyo objeto de estudio son los llamados "pueblos 
primitivos": las teorias evolucionistas, estructuralistas, las corrientes sociologicas o 
las psicologicas seran expuestas y comentadas en sus principales lineas para hacer 
participe al lector de la diversidad de interpretaciones que, incluso en nuestros dias, 
siguen conviviendo con mayor o menor exito. Estas teorias antropologicas fueron 
utilizadas por los filologos clasicos, historiadores y estudiosos de la religion de la 
Antigiiedad Grecorromana para tratar de explicar esta misma problematica pero 
basando sus estudios en los textos griegos que la arqueologia iba sacando a la luz. 
Expondremos los problemas surgidos a la hora de aplicar las diversas teorias etno¬ 
logicas a la situation que reflejaban los testimonios de la Antigiiedad y describire- 
mos cuales son las principales lineas de investigation seguidas en la actualidad en 
los estudios sobre magia en el mundo grecorromano asi como aquella por la que 
opto en mi tesis. 

Debido a que para el estudio de la magia y la religion en la Antigiiedad gre¬ 
corromana solo disponemos de testimonios escritos, hemos creido conveniente ofre- 
cer un estudio de lexico comun entre magia y religion que se observa en los docu- 
mentos griegos. Para ello nos hemos servido no solo de testimonios literarios sino 
tambien epigraficos y papiraceos, en especial, del corpus de Papiros Griegos Magi- 
cos. Este estudio permitira obtener una vision general de la dificultad que comporta 
distinguir magia y religion desde un punto de vista filologico. El uso que los autores 
antiguos hacen del vocabulario propio de la magia para referirse a profesionales 
rituales no circunscritos al calendario ritual de la polis, asi como la valoracion a me- 
nudo negativa de dichos personajes, evidencia la existencia de una distincion entre 
religion y "ritual ajeno a la religion civica", lo que a menudo es identificado en la 
Antigiiedad con la magia. Esta distincion puede rastrearse de forma meridianamen- 
te clara cuando el estudio se centra en los testimonios sobre religion civica. Sin em- 



bargo el problema se agudiza, como veremos, al estudiar el mundo de las religiones 
mistericas. En relacion con esta problematica cabe destacar el uso que los autores de 
los papiros magicos griegos hacen del vocabulario propio de las religiones misteri¬ 
cas, tanto para referirse a ellos mismos como para denominar los rituales que efec- 
tuan. La ambivalencia en cuanto al vocabulario utilizado en las fuentes para hablar 
tanto de ritos mistericos como de conjuros magicos nos permite entender hasta que 
punto ambos tipos de ritual podian tener amplias zonas de contacto en la Antigiie- 
dad. 

Terminada esta primera parte introductiva nuestro estudio analizara el papel 
de la magia en el orfismo. La disertacion no se ordenara de forma cronologica a par- 
tir de los testimonios conservados. En mi opinion, un estudio basado en esta forma 
de ordenacion adoleceria, en mi opinion, de falta de claridad dado que, dependien- 
do de las epocas, los testimonios inciden en uno u otro aspecto del orfismo dejando 
de lado otras relaciones. Debido a esta dificultad hemos preferido realizar nuestra 
investigation centrandonos en aspectos concretos del mito de Orfeo y del orfismo e 
investigar la relacion con la magia en estos campos concretos, ahora si, de forma 
cronologica. Creo que esta forma de disposition facilitara el seguimiento de nuestro 
estudio asi como las conclusiones que extraeremos al respecto acerca del grado de 
similitud existente entre los ritos orficos y los admitidos como magicos por los estu- 
diosos antiguos y modernos. 

En primer lugar estudiaremos los rasgos magicos de Orfeo en el mito. La 
relacion de la magia con la figura mitica del bardo tracio ha sido objeto de estudios 
centrados en algunas actuaciones miticas particulares. Nosotros recogeremos una 
gran parte de los testimonios al respecto, destacando los mas interesantes, para eva- 
luar el desarrollo de esta relacion desde una perspectiva diacronica y centrandonos, 
ademas, en la implication social que pueda subyacer en el testimonio para evaluar 
asi las posibles contaminaciones del mito. 

En segundo lugar estudiaremos los testimonios antiguos que nos revelan la 
existencia de composiciones magicas consideradas obra de Orfeo asi como los textos 
que nos hablan de la atribucion a este personaje mitico de poemas sobre astrologia. 
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astronomia, herbarios o lapidarios y los fragmentos conservados de dichas obras. 
Todas estas informaciones acerca de la obra magica y pseudocientifica de Orfeo han 
sido estudiadas de una forma sesgada e irregular y nunca en su conjunto. Las alu- 
siones a los conjuros de Orfeo han sido resenadas como anecdoticas, y aunque en- 
contramos a menudo alusiones a los pasajes en cuestion en las publicaciones sobre 
orfismo, estos testimonios no han sido estudiados profundamente ni se han relacio- 
nado con el conjunto de obras de magia que se atribuye a Orfeo. Del mismo modo, 
en cuanto a las obras de tematica pseudocientifica se refiere, si bien el Lapidario orfico 
ha recibido una mayor atencion debido a su volumen, las obras sobre astrologia no 
se han estudiado en conjunto desde que Ziegler escribiera la entrada "Orphische 
Dichtung" en 1942 para la Real Encyclopaedic. 

En nuestro estudio dividiremos las composiciones magicas orficas en dos 
partes bien diferenciadas. Por un lado estudiaremos los datos ofrecidos por los tes¬ 
timonios literarios en donde los escritores antiguos nos hablan acerca de los libros 
de Orfeo sobre magia, sus composiciones epodicas o sus tratados medicos o de as¬ 
trologia. Estudiaremos los poemas y fragmentos que nos han llegado a traves de la 
tradicion manuscrita ofreciendo, para algunos de ellos, la primera traduccion al Cas¬ 
tellano. Por otro lado estudiaremos los testimonios conservados en fuentes directas: 
los fragmentos conservados en el corpus de papiros magicos griegos y los textos 
inscritos en laminas de plomo, ostraka o gemas magicas. Todos ellos muestran, en 
mayor o menor grado, la relacion que tanto Orfeo como el movimiento orfico tuvie- 
ron con la magia desde el s. V a.C. hasta el V d.C. 

Debido a la importancia de los contenidos transmitidos en las laminillas orfi¬ 
cas de oro, hemos considerado conveniente recoger el estudio de su relacion con los 
textos magicos antiguos en un capitulo independiente al que aborda los textos de las 
fuentes directas. Ademas, la relacion de estos documentos con los amuletos magicos 
antiguos asi como la reutilizacion de las laminillas orficas y la composicion tardia de 
textos similares, es uno de los ejemplos mas ilustrativos de la relacion de la magia 
con la corriente orfica y en donde mejor pueden observarse los cambios de dicha 
relacion a tenor de la cronologia de las piezas. 



Otro pilar fundamental para el estudio del orfismo ha sido, desde su descu- 
brimiento en 1962, el Papiro de Derveni. Un estudio de este texto es indispensable en 
cualquier investigation que, como la nuestra, pretenda contemplar el mayor numero 
de testimonios que sobre orfismo se nos han conservado. Este papiro no sera estu- 
diado en su totalidad, ya que el contenido completo no tiene una clara relation con 
nuestro objeto de estudio. Unicamente seran consideradas las seis primeras colum- 
nas y la numero XX. En la columna VI aparece el sustantivo pdyoc;, repetido en tres 
ocasiones, para hacer referenda a los celebrantes del ritual descrito en estas prime¬ 
ras columnas. Mayoc; denomina a unos profesionales encargados de realizar ofren- 
das, libaciones y recitar unos encantamientos. La aparicion del prestamo iranio en el 
Papiro de Derveni ha hecho dividirse a los estudiosos en dos lineas de interpretation: 
la que defiende que los payoi son sacerdotes iranios y la que, por el contrario, apo- 
ya la idea de que payog debe ser un tecnicismo adoptado para denominar a ciertos 
personajes relacionados con la religion pero diversos a los sacerdotes de la polis. 
Creemos que la aparicion en el Papiro de Derveni de este sustantivo, anadido a la 
recitation de encantamientos y ofrendas funebres, merece un estudio detallado se- 
parado de aquel que contempla los testimonios ofrecidos por las fuentes directas, si 
bien seran constantes las remisiones a este documento a lo largo de todo el trabajo 
de investigation. 

Por ultimo cabe destacar la vision externa que del movimiento orfico se tuvo 
en la Antigiiedad, las criticas que recibio por parte de los autores literarios y la cali- 
ficacion como "magos", en sentido peyorativo, de los iniciadores orficos. De especial 
importancia resultan los testimonios ofrecidos por las obras de Platon y, en especial, 
las diversas explicaciones dadas por los estudiosos al pasaje de Republica 364d-365a. 
Platon se sirve de una terminologia acorde con la utilizada para referirse a las acti- 
vidades magicas y a sus profesionales para retratar a una suerte de sacerdotes men- 
dicantes que, con la autoridad que les confiere el presentar libros de Museo y Orfeo, 
inician en las ciudades y hacen todo tipo de purificaciones y acciones de magia 
agresiva. Tal pasaje, que ha sido considerado el locus classicus de la cuestion orfica. 
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refleja una situation ambigua en que el mundo de la religion y el de magia aparecen 
casi imposibles de disociar. Su estudio conformara el colofon de nuestra tesis. 




•■•■I 1 orfismo t) la 


magiaK- 


19 


II. MAGIA Y RELIGION, DISCIPLINAS EN ETERNO 
CONFLICTO. TEORIAS ETNOLOGICAS 


A key problem in this debate was the definition of magic 
in order to ditinguish it from religion, wich itself 
was in no way easier to define. 

H.D. Betz, en Magtka Hiera pg. 244. 

1. Los estudios antropologicos en tomo al problema de la magia y la religion. 

Uno de los debates mas candentes entre los historiadores de la religion, an- 
tropologos, y estudiosos de la Antigiiedad en general y que mas opiniones diversas 
ha suscitado, es el del estudio de la magia y su relation con la religion. Por lo gene¬ 
ral, los articulos que inquieren sobre los aspectos de la religion de los pueblos de la 
Antigiiedad, o de los llamados "pueblos primitivos" entre los antropologos, dedican 
sus primeras lineas a repasar las diversas teorias que se han propuesto acerca de 
esta cuestion, las mas actuales y, posteriormente, abarcan el estudio ofreciendo la 
propia intuition que del problema se tiene. 

Por otra parte, y al hilo de estas discusiones, la mayoria de estudiosos ha 
intentado encontrar un significado univoco de que es la magia, o ha tratado de dar 
una definition de la magia como categoria global. Desde finales del s. XIX hasta 
nuestros dias se discute en ambos terminos y aun hoy no existe una solution a este 
problema que satisfaga a todos los estudiosos. Quiza sea porque no existe una defi¬ 
nition absoluta que precise que es magia en todas y cada una de las ocasiones en 
que este termino se aplica ni que sea valida o univoca para todas las epocas de la 
historia. Las definiciones de magia que pretenden abarcar la totalidad de lo que se 
entiende como "magia" a grandes rasgos son, en gran medida, insuficientes y a me- 
nudo simplistas. Mas aun si se pretende definir de forma univoca que es la magia en 
la Antigiiedad, pues en este caso nos encontramos con un grave problema de base 
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del que carecen los etnologos: lo unico que contamos para intentar dilucidar este 
problema son testimonies literarios y epigraficos y, en ocasiones, acordes solo con 
los niveles sociales mas elevados. El problema entonces se agrava, ya que la investi- 
gacion sobre la distincion entre rituales magicos y religiosos debe hacerse a traves 
de lo que, sobre ellos, escribieron los antiguos, datos que aparecen, en gran medida, 
corrompidos por la subjetividad del autor dado que en la Antigiiedad no existe la 
narracion historica objetiva. El autor en todas las ocasiones expresa su propia opi¬ 
nion, oculta o manipula datos y ofrece una vision sesgada de la realidad. En cuanto 
a las inscripciones y los datos obtenidos por las evidencias arqueologicas nos encon- 
tramos con problemas muy similares ya que, en muchas ocasiones, lo escrito carece 
de contexto en que ubicarlo y podemos correr el riesgo de interpretar de forma 
equivocada el ritual, la accion magica o religiosa celebrada segun lo escrito. 

En este capitulo repasaremos y, enjuiciaremos en ocasiones, las principales 
teorias y lineas de investigacion que han sido elaboradas por los estudiosos de la 
antropologia general en sus estudios sobre la magia y la religion en los pueblos pri- 
mitivos. De esta forma, a traves del conocimiento de las diversas teorias de las es- 
cuelas de antropologia, podremos abordar los estudios en que tales lineas de inves¬ 
tigacion se aplican a la Antigiiedad greco-latina, ya que quienes estudian esta pro- 
blematica en el mundo griego y romano se decantan por alguna de las interpreta- 
ciones antropologicas acerca de dicho problema, de manera que, partiendo de una 
base interpretativa etnologica, valoran los testimonios que la Antigiiedad nos ha 
legado. 

1.1. TEORIAS EVOLUCIONISTAS. PADRES DE LA ANTROPOLOGIA DE LA RELIGION. 

Desde que apareciese la obra de E. B. Tylor a finales del s. XIX, mucho se ha 
discutido sobre la magia entre los pueblos primitivos y su relacion u oposicion tanto 
con la religion como con la ciencia 1 . Estos estudios se vieron aun mas desarrollados 


Tylor (1960) y (1976). 
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anos despues, cuando aparecio la gran obra de sir. J. G. Frazer The Golden Bough 2 
cuyas teorias acerca de la magia y la religion y la distincion entre los diversos tipos 
de accion magica en las sociedades primitivas son aun hoy en dia utilizadas por los 
estudiosos. Tanto Tylor como Frazer son los precursores de las teorias evolucionis- 
tas en etnologia en lo referente a la diferenciacion entre rituales magicos y rituales 
religiosos. 

Tylor postulo en sus estudios que la magia no era mas que una pseudo- 
ciencia, elaborada y sistematica pero erronea y supersticiosa. Frazer, por su parte, 
siguio la misma linea que su antecesor y siguio desarrollando la idea de que la ma¬ 
gia era una ciencia falsa. En esta obra el estudioso de origen escoces establecio, a su 
vez, una distincion tripartita que distinguia entre magia/religion/ciencia. Segun sus 
supuestos la ciencia y la magia se diferenciaban de la religion en tanto que ambas 
disciplinas podian controlar los fenomenos naturales a base de un conocimiento 
empirico, mientras que la religion se caracterizaba porque asumia que los fenome¬ 
nos de la naturaleza estaban dominados por una fuerza ininteligible o poderes in- 
controlables que provenian de los seres sobrenaturales. El hombre religioso, por 
tanto, solo podia rezar y pedir a la divinidad y esperar despues que esta, en su divi- 
na bondad, hiciese caso de las suplicas 3 . Sin embargo, y es en este punto en el que 
Frazer encuentra el matiz que diferencia la magia de la religion, aunque ambas dis¬ 
ciplinas consideran que existen poderes sobrenaturales, el mago se siente capaz de 
alterar las leyes de la naturaleza. Es decir, la voluntad de los dioses con respecto a 
los asuntos mundanos es controlada y manipulada por el mago, quien interviene 
por medio de su arte en la naturaleza y los poderes que la rigen. La magia es, enton- 
ces, coactiva mientras que la religion es basicamente comunicativa. El mago controla 
y el hombre religioso espera la voluntad del dios. La magia se diferenciaba a su vez 
de la ciencia en cuanto que sus mecanismos de actuacion, basados en el conocimien¬ 
to empirico, podian demostrarse como falsos una vez analizados 4 . Un experimento 


Frazer (1935). 

Vid. Frazer (1935) 222-224. 
Vid. Frazer (1935)222. 



cientifico siempre obtenia los mismos resultados si se realizaba de identica forma 
mientras que un ritual magico no conseguia siempre sus objetivos. 

Para Frazer la magia era la falsedad: en contraste con la religion la magia era 
la "falsa religion" y en contraste con la ciencia, la "ciencia falsa". Cabe destacar, por 
ultimo, que las teorias de Frazer estan altamente influidas por el cristianismo y, en 
ocasiones, no se muestra objetivo en cuanto a sus investigaciones entre los pueblos 
que el, y tras el muchos estudiosos de antropologia, llama primitivos. 


1.2. Replica a las teorias evolucionistas. 

En los anos siguientes a la publicacion de La Rama Dorada los estudiosos se 
movian entre la adhesion a las teorias frazerianas y la replica a los presupuestos 
establecidos en sus investigaciones. La critica mas repetida a las teorias de Frazer 
fue aquella que reprochaba un pretendido conocimiento por parte de Frazer de que 
es ciencia y que es religion, esta ultima en continuo paralelo con la religion cristiana, 
como si ambas categorias estuviesen firmemente establecidas y fuesen claras no solo 
entre los pueblos estudiados en su inmensa obra sino, incluso, en la actualidad de 
principios del s. XX 5 . Dados estos prejuicios se observaba que en la obra de Frazer 
aquello que no perteneciera a la concepcion que el autor tenia de religion o ciencia 
era calificado, sin mas, de magia. Por tanto, la definicion de Frazer de magia era una 
definicion negativa: aquello que no es religion o no es ciencia es, entonces, magia. 

Tras la publicacion de La Rama Dorada aparecieron varios estudios sobre la 
magia y el origen de los poderes magicos en sociedades primitivas concretas si- 
guiendo, en mayor o menor medida, los postulados frazerianos. Una de las escuelas 
mas importantes en aquellos momentos que adopto, solo en parte, las teorias de Fra- 


5 Wittgenstein no pudo reprimir su decepcion e indignacion al leer La Rama Dorada 
de Frazer. Para el este tipo de planteamiento a la hora de abordar el estudio de la religion de 
los pueblos primitivos era precisamente lo que no se debia hacer. Sobre el modo de investi¬ 
gation de Frazer dijo: "jQue estrechez de vida espiritual encontramos en Frazer (...) no pue- 
de imaginar un sacerdote que no sea basicamente un clerigo ingles de su tiempo con toda su 
estupidez y flaqueza" y "Frazer es mucho mas salvaje que la mayoria de sus salvajes, pues 
estos no estaran tan lejos de cualquier entendimiento de los asuntos espirituales como lo esta 
un ingles del siglo XX". Vid. las citas y el comentario a las teorias wittgensteinianas sobre 
antropologia de la religion en Canton Delgado (2003) 260-261. 
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zer fue la escuela sociologica a la que pertenecieron, entre otros, Mauss y Dur- 
kheim 6 . 

M. Mauss 7 , en colaboracion con H. Hubert, estudio el origen y la forma de 
consecucion de los poderes magicos en las sociedades australianas 8 . Este antropolo- 
go se aparto ligeramente de las teorias frazerianas al considerar, tras sus estudios de 
campo, que las acciones magicas no parecian una mera aplicacion tecnica de las re- 
glas "pseudocientificas" de la simpatia universal. Por otra parte, resalto en sus estu¬ 
dios que los magos de las sociedades primitivas, con gran frecuencia, constituian 
grupos sociales cualificados y regularmente formados por gente que habia superado 
una iniciacion. Considero tambien que podia establecerse una clara distincion entre 
aquellos ritos que pertenecian a la magia y los que, por el contrario, formaban parte 
de la religion en base a la estimacion social de los mismos 9 . Mauss estudio el hecho 
de que una sociedad dada llamase magia al resto de cultos que habian existido con 
anterioridad y que eran, hasta ese momento, practicas religiosas de la sociedad pre- 
cedente. Esta problematica surgio a raiz de los estudios sociologies que la escuela 
francesa incentivo. Para este grupo de estudiosos la religion era toda tipo de trato 
con la divinidad, o divinidades, socialmente aceptado por un grupo social determi- 
nado 10 . Por otra parte, este antropologo siguio en la linea evolucionista del pensa- 
miento frazeriano afirmando, al igual que el, que existian grupos sociales que perte¬ 
necian a una hipotetica "era magica". Se distinguia una era magica de una era reli- 
giosa, mas evolucionada, en la que se consideraba la magia como la religion errada 
y era, por tanto, censurada. Algunos grupos sociales primitivos se encontraban, en 


6 Vid infra. 

7 Vid. Hubert-Mauss (1973). 

8 Hubert-Mauss (1991). 

9 Hubert-Mauss (1973) 16 ofrece una definition de rito magico, en contraste con el 
rito religioso: "nous appelons ainsi tout rite que ne fait pas partie d'un culte organise, rite prive, 
secret, mysterieux et tendant comme limite vers le rite prohibe" (cursiva de la edicion). 

10 Hubert-Mauss (1973) 10 reflexionan sobre el hecho de que ciertas sociedades criti- 
can y califican de magia ciertos cultos que, hasta ese momento, habian formado parte de su 
propia religion, de la antigua religion y que, como ya no formaban parte del culto aceptado 
por la sociedad y habian quedado obsoletos, eran calificados de magia por esa misma socie¬ 
dad. 



el s. XIX y principios del XX en una "era magica" y no habian evolucionado a la "era 
de la religion". Muchos estudiosos posteriores discutiran esta teoria evolutiva. 

1.3. Emile Durkheim. 

El eminente estudioso Emile Durkheim 11 publico a su vez Les formes Elemen- 
taires de la Vie Religieuse, un estudio sobre el sistema totemico australiano que, de 
una forma mas vehemente que Frazer, establecia que la magia era inmoral y estaba 
completamente opuesta a la religion. La oposicion era establecida fundamentalmen- 
te porque, segun el, la religion formaba grupos unitarios y cohesionados en la socie- 
dad mientras que la magia era individualista y disgregaba a la gente 12 . Esta distin- 
cion entre magia y religion estaba basada en la idea de que la religion forma iglesia, 
mientras que la magia, aunque forme asociaciones, no conforma un grupo de fieles 
comparable. Afirma que en el piano historico no existian religiones sin iglesia 13 . La 
iglesia, segun el, no es simplemente una confraternizacion sacerdotal, sino la comu- 
nidad moral formada por todos los creyentes de una misma fe, sean fieles o sacerdo- 
tes y, segun esta idea, una comunidad de estas caracteristicas no existe en la magia. 

Afirma, asimismo, que la magia puede ser diferenciada claramente de la re¬ 
ligion dado el profundo rechazo que la religion siente por toda forma de magia. Si 
un grupo religioso rechaza la magia es porque ambas disciplinas tienen ciertas ca¬ 
racteristicas que las hacen discernibles. Sin embargo, los supuestos de Durkheim, 
basados en formas de asociacion religiosa mas cercanas al judaismo o al cristianis- 
mo, eran poco sostenibles en las investigaciones sobre los modos rituales de los 
pueblos australianos. Con el paso de los anos, el propio Durkheim tuvo que matizar 
ligeramente sus teorias 14 puesto que sus premisas no se sostenian a la hora de anali- 
zar el problema de las religiones mistericas. La distincion entre magia y religion, 
basada exclusivamente en la aceptacion o no de los ritos en una sociedad dada y la 


11 Durkheim (1973). 

12 Una de sus frases mas repetida en los articulos posteriores es "el mago tiene una 
clientela, no una iglesia", Durkheim (1973) 53. 

13 Durkheim (1973) 56. 

14 Vid. Durkheim (1973) 58. 
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conformation de una iglesia, no podia mantenerse sin matizaciones para analizar las 
creencias religiosas practicadas por grupos cerrados o al someter a analisis ciertos 
cultos privados que no eran, por definition, antisociales 15 . 

Durkheim tambien analizo el caracter fuertemente antirreligioso que, segun 
el, era propio de la magia. Se pregunta en sus estudios si es posible creer a aquellos 
que afirman que no es posible hacer una distincion tajante entre magia y religion 16 . 
A tal pregunta responde que dificilmente puede sostenerse tal idea dada la "decidi- 
da repugnancia de la religion por la magia y, a su vez, la hostilidad de esta por la 
primera. La magia tiene una especie de placer profesional por profanar las cosas 
santas y sus ritos hacen de contrapunto a las ceremonias religiosas" y pone como 
ejemplos la profanation de la hostia en las misas negras y la ejecucion de rituales de 
izquierda a derecha. Como podemos observar, esta distincion presupone un concep- 
to univoco de religion, asi como una vision de la magia, mas cercana al cristianismo 
en contra de los aquelarres medievales que a las formas rituales de los aborigenes 
australianos que el mismo estudia en su libro. 

1.4. Las teorias de Malinowski. 

En 1925 aparecio el citadisimo ensayo de Bronislaw Malinowski Science, Ma¬ 
gic and Religion 17 tras publicar una de sus obras fundamentales Argonautas del Padfico 
Occidental. Este etnologo, estudioso tambien de los pueblos primitivos australianos, 
declare que la antropologia debia ocuparse de estudiar los fenomenos desde el pun- 
to de vista del grupo social estudiado, desde los modos de comprension del nativo. 
Unicamente asi el hombre moderno podria comprender las acciones rituales de los 
pueblos indigenas. Sin embargo esta misma teoria fue descartada, en parte, por el 
propio Malinowski quien senalo que los "primitivos" no eran capaces de explicar, 
de forma racional, su propio comportamiento con respecto a sus modos de action en 
el terreno de lo sagrado. 


15 Vid. la critica de Lowie (1971) cap. 12. 

16 Vid. infra. 

17 Malinowski (1975). 



En su articulo Science, magic and religion, senala las diferencias que en su opi¬ 
nion existen entre religion, magia y ciencia 18 . Para este estudioso la religion y la ma- 
gia se asemejan porque ambas disciplinas tienen como objeto el mundo de lo sobre- 
natural y estan basadas en una tradition mitologica. Dichas disciplinas estan en in- 
tima relacion con el tabu y con las practicas apartadas de las acciones propias de lo 
profano. Entonces, para distinguir la magia de la religion, es necesario estudiar su 
modus operandi. Para este autor la magia es un arte practica, consistente en diversas 
acciones rituales destinadas a la consecution de un fin preciso 19 y tiene una tecnica 
muy limitada y un credo extremadamente simple 20 . Por otra parte, segun Mali¬ 
nowski, la magia es la afirmacion del poder del hombre para causar ciertos efectos 
sobre la naturaleza con una determinada formula magica y un determinado rito, 
mientras que esta actitud no es propia de la religion ni se da en ella. 

Por tanto, a la vista de estas explicaciones, Malinowski entiende que la magia 
puede ser distinguida de la religion en relacion con los diversos modos rituales y la 
actitud del hombre respecto a los poderes divinos. Si bien en sus estudios parece 
existir un pequeno intento de separation de las teorias evolucionistas de Frazer, no 
se desvincula totalmente del maestro. 

1.5. Las dicotomias de Goode. 

En el ano 1949 el antropologo W. J. Goode 21 , alejado de la corriente que im- 
pulsaba estudiar de manera conjunta la religion y la magia 22 para obtener buenos 
resultados en el estudio de la religiosidad de los pueblos primitivos y que estaba en 


18 Diferencias entre magia y ciencia, pp. 89ss y diferencias entre magia y religion, pp. 

91ss 

19 Se entiende que este fin tendra lugar con posterioridad a la action ritual. 

20 Segun el propio autor "el arte de la magia tiene su tecnica limitada y circunscrita; 
formula magica, rito y condition del ejecutor constituyen siempre su vana trinidad" pg. 92. 

21 Vid. Goode (1949) y (1951). Algunas de estas oposiciones, como la que tiene que 
ver con la intention del que realiza la action que va a calificarse de magica o religiosa (fines 
para interes comun benefico o fines egoistas a menudo para beneficio propio) o la de la eva¬ 
luation social de la action (si esta o no condenada por la poblacion), siguen siendo hoy en 
dia utilizadas y algunas seran manejadas por nosotros en nuestro estudio. 

22 Vid. infra. 
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auge en estos anos, publico un articulo en el que estableda una serie de oposiciones, 
en concreto once, que facilitaban la distincion entre lo que debia pertenecer al cam- 
po de la religion y lo que debia formar parte del complejo mundo de la magia. Al- 
gunas de estas categorias siguen siendo utilizadas hoy en dia entre los estudiosos de 
la magia y la religion en la Antigiiedad Grecorromana. Dichas dicotomias son acep- 
tadas en mayor o menor medida y se adaptan de una forma mas o menos fiable a las 
fuentes antiguas. 

Sin embargo, al igual que ocurrio con las teorias de Frazer, las oposiciones de 
Goode fueron tambien rechazadas por algunos antropologos ya que, segun ellos, 
adolecian de un cierto grado de subjetividad a la hora de ser aplicadas pues, en al¬ 
gunos casos, resultaba dificil saber cual era la intention de la persona que realizo 
cierto ritual, saber si este era admitido o no por la sociedad del momento o saber si 
la accion servia al bien publico pero era entendida como algo ajeno a la religion es- 
tablecida y, por lo tanto, debia calificarse de accion magica 23 . R. Arbesmann 24 , por 
ejemplo, hizo una evaluation de las dicotomias de Goode y, aunque en gran medida 
las acepto, en su estudio advierte que establecer una diferencia entre magia y reli¬ 
gion basada en que un acto ritual coactivo sea magico y uno suplicante religioso no 
parece tan claro en algunos actos rituales de la Antigiiedad. 

1.6. Marett y la escuela de interpretacion psicologica. 


23 Para una critica a los 11 puntos de distincion de Goode vid. Wax & Wax (1963) 500 
quienes dicen acerca de esta teoria: little can be said in favor of this typology. Como advierte 
Versnel (1999) 179 en relation con el mundo grecorromano hay ritos pertenecientes a lo que 
consideramos religion romana que se ajustan al modelo de ritual magico mas que al de ritual 
religioso y rituales contenidos en los papiros griegos magicos que dificilmente pueden dis- 
tinguirse de diversas confesiones religiosas (e.g. la famosa Liturgia de Mitra). Baste senalar, 
por ejemplo, las purificaciones publicas en ciudades, como la efectuada por Epimenides en 
Atenas (Plu. Sol. 12, 8-9), el ritual del chivo expiatorio, o las devotiones contra los enemigos en 
la religion romana para hacernos una pequena idea de la dificultad existente a la hora de 
clasificar ciertos rituales de la antigiiedad. 

24 R. Arbesmann, New Catholic Encyclopedia vol. II p. 667, vid. Luck (1991) 11. 



Uno de los estudiosos que antes rechazo las teorias de Frazer o Durkheim 
fue Robert Ranulph Marett 25 . A partir de sus estudios comenzo a desarrollarse la 
que hoy conocemos como corriente psicologica, que seria seguida por muchos y 
eminentes antropologos 26 . Marett postula que en la Antigiiedad no existio, ni existe 
entre los pueblos "primitivos" de la actualidad, un termino general para definir la 
magia como categoria cerrada, inamovible y factible de ser distinguida de la reli¬ 
gion. Asi, se sigue de esta actitud que no existe la posibilidad de establecer una dis- 
tincion clara entre magia y religion en terminos generates ni realizar una definition 
univoca de ambas disciplinas 27 . A partir de entonces comenzaron a desarrollarse 
estudios en los que se intentaba establecer una distincion entre magia y diversos 
componentes religiosos, es decir, se centraban en discernir que tipo de rito es magi- 
co oponiendolo a un rito que se considera perteneciente a la esfera religiosa. Un 
ejemplo de este tipo de estudio seria la oposicion entre conjuro y oration. 

Marett introdujo en sus estudios de etnologia el concepto de manta como base 
fundamental de sus teorias. La ausencia o presencia de mana distinguia lo profano 
de lo sagrado y caracterizaba una fase del grupo social pre-animista. Segun Marett, 
en esta fase de la evolution no es posible distinguir entre magia y religion. Solo 
puede discernirse de forma clara ambos conceptos en una etapa evolutiva posterior 
en que la magia es condenada por la religion. 

Siguiendo la estela de Marett encontramos otros eminentes antropologos 
americanos cuyas teorias fueron muy influyentes en los anos siguientes. Algunos de 
los estudios mas importantes al respecto son los de R. H. Lowie y A. Goldenweiser. 
Este ultimo 28 critico la relation que estableciera Frazer entre magia y ciencia alegan- 
do que la vision del mago es completamente diversa a la vision que, de las leyes 


25 Marett (1914) 190. 

26 Esta corriente se basa en los supuestos de que la magia responde a una respuesta 
humana practica y activa a una situation de tension emotiva. 

27 Frazer tambien observo esta particularidad en sociedades melanesias, en la India y 
en el antiguo Egipto si bien el soluciono el problema sosteniendo la teoria de que tales con- 
fusiones fueron precedidas de una fase anterior de pensamiento en que la magia existia sin 
la religion. Vid. Frazer (1935) 233. 

28 Goldenweiser (1922). 
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naturales, tiene un cientifico. Este estudioso sostuvo la existencia de una diferencia 
capital entre magia y religion y distinguio diversos rituales magicos y religiosos 
ateniendose al caracter suplicante implicito en la accion religiosa frente a la manipu- 
lacion pretendida de las fuerzas sobrehumanas por parte del mago. 

En 1939 A. R. Radcliffe-Brown pronuncia una conferencia en honor a Frazer 
sobre el tabu en donde expone sus acuerdos y diferencias con las teorias de los es- 
tudios antropologicos acerca de la distincion entre magia y religion. Repasa las teo¬ 
rias de Durkheim, Frazer y Malinowski y, aunque no realiza una critica dura, reco- 
noce que tales distinciones, si bien efectivas en ciertas ocasiones, no sirven para to- 
das y cada una de las acciones rituales existentes en todas las sociedades y todos los 
momentos historicos. Segun este autor dichas teorias, si bien pueden ser significati- 
vas desde un punto de vista teorico, son difidles de aplicar de manera universal. En 
este orden de cosas, la postura que promueve Radcliffe-Brown es evitar, en la medi- 
da de lo posible, utilizar los terminos magia o religion hasta que no haya acuerdo 
sobre el tema. Pero, como advierte Versnel anos despues sin que todavia haya un 
acuerdo sobre tal asunto, "el problema es que no se puede hablar de magia sin utili¬ 
zar la palabra magia" 29 . 

Robert H. Lowie 30 , en su libro History of ethnological theory, hace un repaso de 
las principales corrientes de pensamiento y los estudios sobre etnologia anteriores a 
su libro y critica aquellas teorias que considera falsas o poco productivas a la hora 
de llevar a cabo un estudio serio en el campo de la antropologia. En su estudio acer¬ 
ca de las formas rituales de ciertas tribus amerindias 31 , Lowie critica la clara distin¬ 
cion que Frazer estableciera entre magia y religion y la suposicion de este acerca de 
la existencia de un tiempo en que domino la magia precedente a otro en que domina 
la religion. Por su parte, Lowie baso su diferenciacion entre magia y religion, al 
igual que Goldenweiser, en el caracter suplicante (religion) o coactivo (magia) ante 


29 Versnell (1999) pg. 181. 

30 Lowie (1971). 

31 Lowie (1990) 



las fuerzas de la naturaleza, a menudo identificadas con ciertas divinidades sobre- 
naturales. 

1.7. Levi-Strauss y el estructuralismo. 

Otra de las corrientes influyentes en el desarrollo de las teorias antropologi- 
cas sobre magia y religion es el estructuralismo, que tiene en Levi-Strauss a su 
maximo representante. Este estudioso critico las corrientes psicologicas que veian en 
la magia una respuesta practica a situaciones de ansiedad del individuo primitivo 
ya que, segun el, recurrir a los fenomenos psicologicos como fuente de los fenome- 
nos magico-religiosos no constituia, en si mismo, una explicacion. Critica que es 
imposible, ademas, verificar las hipotesis psicologicas en el pasado, en sociedades 
en las que es necesario estudiar la magia y la religion solo a traves de la lectura de 
las fuentes epigraficas o literarias. Considera que no puede haber relacion posible 
entre una emocion confusa como el ansia o el estres del individuo con una discipli- 
na, la conducta ritual, que se caracteriza, de forma completamente inversa, por ser 
de la mas rigurosa precision 32 . 

En principio el estructuralismo de Levi-Strauss no pretende explicar las co- 
nexiones entre magia y religion sino, unicamente, descubrir y entender los mitos 
primitivos y analizar las creaciones culturales de las sociedades objeto de estudio. 
Sus estudios se basan en la creencia en modelos mentales universales uno de los 
cuales es la necesidad de clasificar y poner orden en los fenomenos naturales, inten- 
tar comprender la naturaleza y, en cierta medida, poder controlarla. De este modo 
basa las explicaciones mitologicas y culturales religiosas y magicas en modelos 
opuestos de clasificacion. Disecciona las estructuras de parentesco y por medio de 
"codigos de comunicacion" analiza los fenomenos sociales elementales y su interio- 
rizacion por medio del mito que es el encargado de ordenar de forma logica el en- 
torno fisico e historico de la comunidad. Si bien sus doctrinas son seguidas, incluso 


Vid. Levi-Strauss (1964) 97-99. 
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hoy, por algunos estudiosos de la etnologia, el esquema reduccionista en que se ba- 
sa su analisis fue y sigue siendo fuertemente criticado 33 . 

1.8. Diversas corrientes en la actualidad. El problema continua. 

Finalmente, en anos mas cercanos a nuestros dias, los estudios antropologi- 
cos siguen manteniendo una doble postura. Aquellos que mantienen las dicotormas 
tylorianas y entienden magia y religion como conceptos completamente separados 34 
y aquellos que mantienen en sus estudios una tendencia a evitar cualquier defini¬ 
tion general del termino magia o del termino religion, considerando que cualquier 
intento de definicion de estas caracteristicas es poco sostenible en terminos genera- 
les. Pues, ejemplificando con las palabras de Kluckhohn 35 : anyone can make a defini¬ 
tion that will separate magic from religion; but no one has yet found a definition that all 
students accept. Arguyen que esta distincion es un producto de los estudios occiden- 
tales modernos y que en otro tipo de culturas, incluso en la cultura occidental de la 
Antigiiedad, sobre todo el mundo grecorromano, este problema de distincion no 
existe. Muchos antropologos, de forma consecuente, sostienen que no es valido es- 
tablecer una definicion de magia en contraste con la categoria de religion y que am- 
bas disciplinas deben abordarse en conjunto. 

Sin embargo tampoco esta solution es del todo eficiente ya que debe estable- 
cerse una nueva categoria con la que poder contrastar la magia. E. Norbeck en su 
obra de 1961 Religion in primitive society propone distinguir magia de "no-magia" 
evitando asi la oposicion entre magia y religion. Sin embargo, en el fondo, aquello 
que agrupa como "no magia" no es otra cosa que rituales religiosos con lo que esta 
construction no es mas que otra forma de referirse a la religion. Sus teorias, por tan- 
to, siguen siendo, camufladas, teorias basadas en fuertes dicotomias. 

En 1963 salio a la luz el articulo de Murray y Rosalie Wax, en el que ambos 
estudiosos rechazan cualquier tipo de dicotomia propuesta para distinguir entre 


33 e.g. Harris (1987). 

34 e.g. Horton (1960), (1968) 625-634, Evans-Pritchard (1965) 33 o Ross (1971). 

35 Kluckhohn en Kroeber et alii (edd.) (1953) 518. 
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■*EJ orfismo y la magiae- 

magia y religion alegando que todo intento de separation de ambas disciplinas es 
producto de nuestra conception occidental de la magia como algo blasfemo e inmo¬ 
ral impuesta por la tradition religiosa. Para ilustrar su position veamos como defi- 
nen las teorias de Tylor, Frazer o Durkheim: 

has demonstred that these (sc. characterizations of magic) are inutile and even misleading 
when applied to non-Western societies. In particular, the traditional dichotomies of natu¬ 
ral! supernatural, manipulation!suplication, and the categorizations of magic as "practical", 
"immoral", or "pseudoscience" should be discarded from social scientific literature, at least as 
purporting to characterize other cultures. 

Dadas sus criticas a las diversas corrientes precedentes ambos estudiosos 
entienden que resulta del todo imposible distinguir entre magia y religion en las 
culturas no occidentales, ya que ellas mismas no distinguen entre ambos fenomenos. 
Proponen, entonces, la necesidad de estudiar este problema de distincion en el am- 
bito de las religiones comparadas e investigar, de forma especial, los procesos de 
proselitismo de la religion. De esta forma se entiende que la magia se llena de signi- 
ficado en las diversas culturas de forma distinta y solo se entiende a traves de una 
comprension de la interaction de la religion en los ritos "diferentes" a los propues- 
tos por la forma de ritual imperante. 

Sin embargo, en contra de las corrientes propuestas que se inclinan a no rea- 
lizar distinciones demasiado forzadas o estrictas para distinguir magia de religion, 
siguieron apareciendo estudios que continuaban con las teorias estructuralistas y las 
dicotomias propuestas por Goode. Jack Goody, en su obra La domestication de la men- 
te salvaje, vuelve a arremeter contra las dicotomias de tipo estructuralista como me¬ 
dio eficaz de distinguir magia de religion 36 . 

Otra corriente interesante, que se desarrolla a partir de los estudios de 
Evans-Pritchard sobre los pueblos azande 37 , es la de intentar comprender la religion 
en los pueblos primitivos a partir de las categorias de su propia lengua. Llego a de- 
finir la antropologia como una empresa destinada a entender el mundo desde el 


36 Goody (1977). 

37 Evans-Pritchard (1997) 
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punto de vista del nativo. Su preocupacion por la comprension del lenguaje, de la 
traduccion de los terminos nativos, es la base de sus estudios en el campo de la an- 
tropologia y entiende que es el mayor problema con el que se enfrenta cualquier 
estudioso de los pueblos primitivos. Hasta estos momentos los antropologos se de- 
dicaban a inventar terminos religiosos con los que describir los modos de religion 
entre los pueblos primitivos o a adoptar los propios terminos nativos. Esta segunda 
option significaba, en parte, que las ideas religiosas de los pueblos primitivos eran 
tan diferentes a las del estudioso occidental que ni siquiera sus ideas podian expre- 
sarse con nuestros vocablos. Para este estudioso el problema de la semantica en tor- 
no a la explication de los fenomenos religiosos es un problema crucial aunque resul- 
ta imposible de solucionar 38 . Es necesario entender que las creencias religiosas de los 
pueblos primitivos son racionales y logicas en relacion a sus propios postulados 
pero no guardan relacion alguna con la realidad objetiva a la que debe llegarse a 
traves de la investigation cientifica. En mi opinion, en cuanto a lo que a la Antigiie- 
dad grecorromana se refiere, este punto de vista resulta crucial en los estudios sobre 
religion ya que con lo unico que contamos para analizar la religion y la magia entre 
estos pueblos es, precisamente, documentation escrita. Las teorias de Evans- 
Pritchard fueron cuestionadas por otros estudiosos. Winch llevo al extremo esta 
perspectiva contextual y critico que Evans-Pritchard no fuera consecuente con sus 
propias teorias y no intentase, finalmente, comprender los modos religiosos de los 
azande desde los propios terminos del lenguaje azande. 

Las teorias mas modernas entienden que para una mejor comprension de los 
actos rituales de otras culturas es necesario la presuncion de la existencia de reali¬ 
dades compartidas y de suficientes rasgos similares que posibiliten la comunicacion 
y la comprension de los fenomenos religiosos. Segun algunos teoricos de la religion 
de los pueblos primitivos existen ciertos criterios de verdad que son universales de 


38 El propio Evans-Pritchard (1965) ya senalo que este problema ya habia sucedido 
con anterioridad en el caso de la traduccion de la Biblia tanto al latin como a las lenguas 
vemaculas y los problemas que los misioneros tuvieron para aplicar las metaforas biblicas a 
los nativos africanos y americanos. 




la humanidad aunque no tienen por que coincidir con las creencias del mundo occi¬ 
dental en el que vivimos. 

El estudio antropologico de la religion en los estudios modernos atraviesa las 
dificultades derivadas de la creencia en que no existe una definicion para la religion 
que sea universal ya que es un campo con unos contornos demasiado borrosos. Re- 
conocer las fronteras que separan lo que es religioso de lo que no lo es constituye 
una tarea necesaria, si bien en ocasiones desalentadora por la practica imposibilidad 
en algunas ocasiones. Los estudios sobre la religion de los pueblos primitivos han 
estado siempre, en parte, lastrados por los prejuicios del observador a la hora de 
establecer el estudio e interpretarlo. La religion resulta ser un campo sobre el que no 
se piensa con entera libertad y resulta extremadamente complicado el mantenimien- 
to de la objetividad que debe ser propia del cientifico. 
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III. ESTUDIOS SOBRE RELIGION Y MAG IA EN LA 
ANTIGUEDAD GRECORROMANA. 


...the typical rites of primitive Roman religion have induced 
its characterization as a "magical religion". Vice versa, some 
expressions of the magical papyri of late antiquity sometimes 
cannot be distinguished from religious confession. 

H. S. Versnel (1999), 179. 


1. Introduction. 

El debate en torno a la distincion entre magia y religion ha sido y sigue sien- 
do en la actualidad uno de los mas candentes entre los filologos clasicos y los estu- 
diosos de la religion del Mediterraneo Antiguo. Los estudios sobre la magia en la 
Antigiiedad grecorromana han experimentado en los ultimos anos un enorme auge 
y, en la actualidad, la investigacion en este campo produce gran cantidad de articu- 
los y libros que nos permiten conocer, cada vez con una precision mayor, las diver- 
sas practicas rituales de los antiguos, sean magicas, sean religiosas. 

Las principales lineas de debate entre los filologos clasicos y los estudiosos 
de la religion griega y romana en relation con esta problematica han coincidido con 
las que iban proponiendo los etnologos y antropologos a proposito de los rituales 
ejecutados por tribus africanas, amerindias o polinesias. Encontramos con el paso de 
los anos y, en ocasiones, en una misma decada, estudios que entienden la magia y la 
religion como dos caras de una misma moneda donde no es posible distinguir con 
claridad los limites de ambas disciplinas y estudios que abogan porque religion y 
magia forman dos mundos completamente diferentes y, por lo tanto, claramente 
discernibles. Asi pues, las teorias evolucionistas, sociologicas o psicologicas han sido 
aplicadas, con mayor o menor impacto, a la investigacion de los rituales magicos y 
religiosos desarrollados la Antigiiedad Grecorromana. 



El problema basico al que se enfrentaron los estudiosos de la religion en el 
mundo antiguo y que no tenian los etnologos del siglo XIX o principios del XX, es 
que los primeros no podian entrevistar a ningun individuo que habitara en las so- 
ciedades objeto de sus investigaciones. El estudio de la magia en Grecia y Roma se 
desarrolla unicamente a traves de la investigacion sobre documentos escritos y, de 
estos, sobre un volumen cerrado en cuanto a la literatura pero en continuo avance y 
renovacion en cuanto a lo que se refiere a las fuentes directas. Papiros con rituales 
que calificamos de magicos y laminillas de execracion, munecas vudu y amuletos de 
magia protectiva con inscripciones diversas van aumentando, con el paso del tiem- 
po, el corpus de textos magicos y religiosos que estudiar. Por otra los estudiosos del 
mundo ritual de la antigiiedad griega y romana se enfrentan al problema de la sub- 
jetividad y la falta de information en los testimonios de los autores antiguos asi co- 
mo a la dificilisima comprension, en algunas ocasiones, de los documentos magicos. 
En estas lineas estudiaremos, en primer lugar, las diversas ediciones y estudios filo- 
logicos del material magico greco-romano. Seguiremos con un comentario de las 
lineas de investigacion en cuanto a la magia grecorromana y el impacto que tales 
teorias han ejercido en el campo de la religion y la historia antigua. Analizaremos 
despues como se aplican las diversas teorias a los testimonios que la lengua griega 
nos ha legado para proseguir con un estudio de la problematica lingiiistica del estu¬ 
dio de la magia en Grecia y Roma y terminar extrayendo nuestras propias opiniones 
en torno a este dificil asunto cientifico. 

1.1. CORPUS MAGICA. LAS EDICIONES DE LOS TEXTOS MAGICOS GRIEGOS. 

El interes de los estudiosos de la historia de Grecia y Roma por la magia em- 
pezo a desarrollarse y sistematizarse a finales del siglo XIX y principios del XX in- 
centivados, en gran medida, por las publicaciones y ediciones de los textos de magia 
que la arqueologia iba sacando a la luz o que se hallaban ya en poder de los grandes 
coleccionistas del s. XIX. A finales de este siglo comenzaron a redactarse las grandes 
ediciones, aun hoy en dia de referencia, de los textos magicos antiguos: las lamini¬ 
llas de execracion y los papiros magicos griegos. En estas lineas expondremos, bre- 
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vemente, los grandes avances que, en el campo de la magia, han realizado los filolo- 
gos clasicos. No pretendemos ser exhaustivos en el detalle, ya que la publication de 
estos documentos es especialmente dispersa e inasible en su conjunto, sino unica- 
mente presentar los mas importantes corpus y estudios de sistematizacion que han 
sido realizados en los ultimos anos para ofrecer un estado de la cuestion en cuanto a 
los documentos epigraficos antiguos se refiere. 

Las tablillas con defixiones griegas conocidas hasta el momento fueron publi- 
cadas por A. Audollent en 1904 1 . El editor conocia ya los estudios al respecto des- 
arrollados por Richard Wiinsch, quien habia redactado su apendice a las Inscriptio¬ 
ns Atticae en 1897 dando a conocer a la comunidad cientifica los textos de execra¬ 
tion en plomo hallados en esta region griega y, en especial, en la ciudad de Atenas 2 . 
El trabajo de Audollent aumentaba el de Wiinsch dotandole, ademas, de nuevos 
textos hallados en otras partes de Grecia y del imperio romano. Asi pues encontra- 
mos que este estudio transcribe, traduce y comenta defixiones halladas en todas las 
provincias del antiguo imperio romano, siguiendo un criterio de ordenacion geogra- 
fica. Ademas, este corpus incluye inscripciones en latin 3 , en latin con nombres de 
procedencia osca 4 , textos que mezclan el latin con el griego 5 o textos latinos en alfa- 
beto griego 6 . Las posteriores campanas arqueologicas fueron sacando a la luz multi- 
tud de defixiones de todos los rincones por donde se extendio la civilization griega y 
romana, con lo que el corpus de Audollent, si bien extenso, quedo obsoleto. Estos 
documentos iban editandose, de forma desgranada, en los diversos boletines que 
informaban acerca de los avances de las distintas excavaciones y, en ocasiones, en 
alguna revista cientifica. En los anos treinta del s. XX Preisendanz presento una bi- 
bliografia general para el estudio de estos documentos asi como una compilation y 
listado de las defixiones latinas que Audollent no habia incluido en su trabajo. 

1 Audollent (1904). A lo largo de nuestro estudio se abreviara dicha obra como DTA. 

2 El corpus de Wiinch se compone de 220 piezas de plomo, todas ellas del Atica, y 
escritas en griego. Este corpus se abrevia en los estudios sobre estas piezas como DTA. 

3 e.g. DT 122,139 6 190. 

4 e.g. DT 193. 

6 e.g. DT 250, 253. 

6 e.g. DT 270. 



D. Jordan, en 1985, realizo una recopilacion de todos los textos de maldicion 
en plomo que no habian sido recogidos en el corpus de Wiinch ni en el de Audollent 
pues, segun el mismo dice, era necesario ofrecer a la comunidad cientifica un listado 
de las defixiones griegas no incluidas en estos antiguos corpus que habian visto la luz 
en los anos que comprendian entre 1904 y los anos 80. Dicho estudio, aparecido en 
la revista Greek Roman and Byzantine Studies y que suele citarse a traves de la abre- 
viatura SGD, amplia en gran medida el numero de las antiguas recopilaciones. Las 
defixiones han sido organizadas siguiendo un criterio geografico. 

Actualmente el numero de defixiones griegas sigue creciendo, lo que revierte 
en la aparicion de nuevos estudios que sistematizan y ordenan tales hallazgos ar- 
queologicos. En 2001 Jordan publico, en la misma revista en la que editase su SGD, 
un nuevo listado que actualizaba el numero de defixiones conocidas hasta el momen¬ 
ta (NGCT). El modo en que se ordenan estos los documentos sigue siendo el mismo, 
un criterio estrictamente geografico que se corresponde con el orden del IG. Aparte 
de estos listados en los que, por otra parte cabe decir que no aparece la trascripcion 
completa de los textos sino los rasgos mas destacables de cada laminilla, Jordan ha 
publicado numerosos articulos en los que edita, traduce y comenta gran cantidad de 
laminillas de este tipo y documentos similares, tales como amuletos o inscripciones 
en oro y plata. 

En cuanto a las traducciones de este tipo de textos podemos citar el impor- 
tante trabajo de J. G. Gager editado en 1992. En su estudio Gager no se ocupa uni- 
camente de las defixiones en plomo sino que recoge textos de execracion inscritos en 
otros tipos de soporte, tales como papiro, cera o piezas ceramicas. Los textos han 
sido ordenados por tematica distinguiendo entre maldiciones y defixiones utilizadas 
en competiciones deportivas o espectaculos, amorosas, politicas o judiciales. A su 
vez se ordenan en cada apartado de forma geografica, empezando por Grecia y si¬ 
guiendo con el resto de poblaciones en el sentido de las agujas del reloj. Cada apar¬ 
tado ademas va precedido de un breve resumen sobre las particularidades de cada 
tipo de grupo en donde se analizan las peculiaridades linguisticas y de manufactura 
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de cada defixio en relacion con su utilization a si como una explication de las circuns- 
tancias sociales que pudieron favorecer o restringir este tipo de textos 7 . 

Existe una traduccion castellana de los textos de maleficio en griego a cargo 
de Maria Amor Lopez Jimeno. Esta autora traduce los textos recogidos en los reper- 
torios de Wiinch (DTA), Audollent (DT) y Jordan (SGD) 8 . Ordena las defixiones por 
regiones y, en esta Gasification, por orden cronologico de aparicion en los corpus. 
Proporciona, al principio de cada traduccion, una relacion de los estudios mas des- 
tacados de cada una de estas defixiones 9 . 

Por otra parte, y siguiendo con las publicaciones de textos magicos antiguos, 
debemos hablar de la coleccion de los papiros magicos griegos. Estos textos, conoci- 
dos ya en el s. XIX, fueron editados en principio de forma breve y esporadica pero 
conocieron una enorme difusion en poco tiempo. En 1831 aparecio la edicion de 
algunos fragmentos del PGM XII a cargo de Reuven. Goodwin, en los anos 50 de 
este mismo siglo edito el PGM XLVI conservado en el Museo Britanico al que si- 
guieron Parthey, editando el PGM I y II de Berlin, Leeman con la edicion de los 
PGM XII y XIII basandose, en parte, en las lecturas ya ofrecidas por Reuven y Wes- 
sely, quien edito los papiros de Paris y Londres PGM III-X 10 . Asi pues, a principios 
de siglos, el corpus de PGM era mas o menos conocido de los filologos clasicos y 
estudiosos de la religiosidad greco-romana. Sin embargo estas primeras ediciones 
adolecian de una gran falta de rigor filologico y sistematizacion. La ciencia papiro- 
logica era muy poco sofisticada y las tecnicas de lectura y edicion de textos antiguos 
era, en estos momentos, una parte en los estudios de la filologia muy poco avanza- 


7 Cabe destacar en estos momentos la aparicion en 2004 del estudio de Jan Tremel 
sobre los textos de maldicion de uso en las competiciones (Tremel 2004). En este libro apare- 
ce el texto griego mas la traduccion al aleman y una breve description de la pieza asi como 
sus ediciones. La introduction es muy completa y aporta una gran cantidad de datos intere- 
santes tales los lugares en los que aparecen enterradas estas piezas, el tipo de vocabulario 
utilizado, el tipo de dibujos y simbolos magicos, las estructuras de este tipo de maldicion 
ademas de un estudio sobre las competiciones deportivas para una mejor comprension de 
las ocasiones en que este tipo de magia era requerida. 

8 Lopez Jimeno (2001). No recoge las defixiones catalogadas en NGCT. 

9 Debemos destacar tambien el trabajo de Jaime Curbera (1999) sobre las defixiones si- 
cilianas asi como el anterior de Amor Lopez Jimeno (1991). 

10 Reuven (1831), Goodwin (1852), Parthey (1865), Leeman (1885) y Wessely (1893). 



da. Las primeras ediciones de los PGM presentaban unicamente la lectura, mas o 
menos coherente del texto y, en ocasiones, sin acentos, puntuacion, numeracion o 
aparato critico. Por supuesto tampoco presentaban una fotografia o imagen esca- 
neada del documento que permitiese la interaction del lector en la edicion realizada. 

Los estudiosos de la filologia clasica interesados en comprender, a traves de 
los papiros griegos magicos un poco mas la religion "primitiva" de los griegos en- 
tendieron que se debia realizar una revision de todas las ediciones que habian apa- 
recido hasta el momento de tan importantes documentos antiguos. Dieterich, quien 
ya habia estudiado el PGM IV en busca de restos de esa antigua religiosidad que 
creia que mostraban los papiros griegos magicos, comenzo a idear este gran proyec- 
to. Su edicion del gran papiro de Paris no pudo culminarse debido a su fallecimien- 
to, si bien los miembros de su equipo continuaron la labor del maestro aumentando 
considerablemente el volumen de textos papiraceos a editar. K. Preisendanz, L. Fahz 
y A. Abt se propusieron realizar la edicion, traduccion y comentario en aparato cri¬ 
tico filologico los textos contenidos en los papiros griegos magicos, tanto los ya co- 
nocidos y editados como los que aim no se habian publicado, junto con los textos 
magicos en laminillas y los inscritos en ostraka. Sin embargo esta labor se vio entor- 
pecida a causa de los dificiles anos que se sucedieron en Europa a causa de la Pri- 
mera y Segunda Guerra Mundial 11 . 

El corpus de papiros griegos magicos utilizado como edicion de referencia 
en la actualidad no corresponde al gran proyecto ideado por Dieterich y completado 
por sus alumnos, ya que los problemas que la situation politica del momento, que 
fueron causa, incluso, de la muerte de varios de los filologos en combate, impidie- 
ron la publication de forma homogenea y ordenada de los trabajos de estos erudi- 


11 Para los avatares de la edicion de tales textos vid. la introduction de la edicion de 
estos papiros de Preisendanz-Henrich, la introduction de la traduccion inglesa de Betz 
(1992), traduccion castellana de Gredos a cargo de J. L. Calvo Martinez y M a Dolores Sanchez 
Romero (1987) y la introduction al lexico de Munoz Delgado (2001). La obra de Preisendanz- 
Henrich sera abreviada en nuestra investigation como PGM mas el numero romano del pa¬ 
piro en cuestion siguiendo la numeracion de esta obra. 
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tos 12 . Hoy en dia, la edicion en dos volumenes que manejamos y que abreviamos 
como PGM es la edicion revisada de estos anteriores estudios por parte de K. Prei- 
sendanz y A. Henrichs 13 . Esta edicion recoge todos los papiros griegos magicos que 
habian sido editados hasta la epoca y, como ya hemos comentado, una traduccion al 
aleman completada con un aparato critico que, por desgracia, adolece de cierta falta 
de claridad en la exposition y es poco exhaustivo 14 . La numeration de los PGM es 
utilizada en todos los estudios que sobre estos textos han ido surgiendo tras la apa- 
ricion de esta edicion. Pero esta numeration, sin embargo, es totalmente arbitraria. 
No sigue ningun criterio de ordenacion concreto tal como una distribution cronolo- 
gica de los textos o una clasificacion geografica, ya sea por el lugar de su hallazgo, 
ya por el museo en que se conservan estos documentos. 

Los textos de la edicion de Preisendaz-Henrichs son aun reeditados hoy en 
dia, y cada estudioso ofrece su propia lectura de ellos con mayor o menor exito. 
Tanta variedad de estudios, en muchas ocasiones, abruma al investigador que, por 
primera vez, se allega a estos documentos, ya que encontramos que un mismo papi- 
ro griego magico que fue editado en los PGM aparece en numerosos articulos y li- 
bros con pequenas variantes que apoyan la subsiguiente teoria expuesta por el estu¬ 
dioso en concreto, lo que, en cierto modo, obliga al investigador a realizar en primer 
lugar una comprobacion de todas y cada una de las variantes que sobre el papiro 


12 En 1928 se edito el primer volumen con los papiros griegos magicos que compren- 
dian la edicion y comentario de los papiros I-VI. El segundo volumen vio la luz en 1931 
comprendiendo el estudio de los papiros VII-LX. El tercer volumen aparecio en 1941 con los 
papiros LXI-LXXXI. El volumen de indices desaparecio a causa de los bombardeos que da- 
naron los edificios de la editorial Teubner en cuya sede ya estaba este libro para su publica¬ 
tion. Vid. Calvo Martinez-Sanchez Romero (1987) 10-11. 

13 Preisendanz-Henrichs (1973-1974) 

14 Los comentarios filologicos del aparato critico se mezclan con diversas explicacio- 
nes de caracter historico, o de tipo cultual con referencias a los textos literarios antiguos, e.g. 
PGM IV 100-125 pg. 72-73. De mucha utilidad resultan las reproducciones de los simbolos y 
abreviaturas recurrentes en estos textos. El segundo volumen difiere del primero en la pre¬ 
sentation del texto ya que en el primero la traduccion se ofrecia en la pagina de la derecha y 
el texto en la de la izquierda mientras que el segundo volumen presenta la traduccion debajo 
de la edicion del texto en ambas paginas. El propio Preisendanz en la introduction a la edi¬ 
tion expresa su tristeza por la falta de medios y tiempo, causa ultima de que la edicion no 
recoja todos los estudios anteriores. 



que estudia han sido propuestas y elegir la que le parezca mas adecuada para, pos- 
teriormente, realizar el estudio concreto que pretenda elaborar. 

Por otra parte hay que contar con la aparicion de nuevos documentos magi- 
cos en papiro. La mayoria de estos textos son editados por separado en diversos 
articulos cientificos o monografias en los que se ofrece, mayoritariamente, una des¬ 
cription del documento, una trascripcion del texto, una traduction y un comentario 
tanto de las particularidades lingiiisticas y filologicas como del contenido religioso, 
magico o ritual y, en ocasiones, una fotografia o dibujo del papiro estudiado 15 . 

Existe un corpus que edita algunos de los papiros griegos magicos no reco- 
gidos en la edicion de Preisendanz-Henrichs pero que ya habian sido estudiados 
por el equipo de Preisendanz y, por tanto, ya habian sido publicados. Es el trabajo 
de R. W. Daniel y F. Maltomini que conocemos como Suplementum Magicum 16 . Esta 
obra no solo edita papiros griegos magicos, sino que tambien recoge otros textos 
magicos grabados en diversos tipos de soporte, tales como textos en plomo, piedra u 
otros materiales 17 . La proveniencia de estos papiros es egipcia y estan escritos todos 
en griego salvo el numerado como 36 que conserva un texto latino. Los documentos 
son ordenados en atencion al tipo de accion magica que contienen o para la que han 
sido disenados y desglosada en documentos de origen pagano o cristiano, con lo 
que tenemos una primera parte de encantamientos de protection paganos y cristia¬ 
no, de encantamientos de tipo erotico, maldiciones paganas y cristianas, encanta¬ 
mientos para conseguir la victoria y encantamientos de tipo adivinatorio. Por ultimo 
existe un apartado de textos de naturaleza incierta que no han podido incluirse en 
esta catalogacion y otro de textos de tipo formulario que contienen breves encanta- 


15 e.g. La edicion del papiro griego CXXIII a-f en Maltomini (1979) o la edicion de los 
papiros XII y XIII de Robert (1991). 

16 Daniel - Maltomini (1990). Abreviamos esta obra con Supp.Mag. seguido del nu- 
mero romano del volumen en que se encuentre el texto (I 6 II) y, por ultimo, el numero dado 
por los editores al texto. 

17 La description del soporte se ofrece al principio de cada texto. Este corpus contie- 
ne un suplemento fotografico de algunos de los documentos. Especialmente llamativa es la 
fotografia de un halcon labrado en una hematites que contiene un conjuro contra cualquier 
tipo de accion magica que pueda sobrevenir al portador del amuleto. 
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mientos de diversa categoria que conformarian pequenas recetas de libros de ma- 
gia 18 . 

Cabe destacar la aparicion en version informatica de esta coleccion de textos. 
El corpus de PGM de Preisendanz-Henrichs forma parte del contenido del Thesaurus 
Linguae Graeca 19 en su version electronica del ano 2000. Tal edicion supone un im- 
portante avance en lo que se refiere al grado de accesibilidad a los textos para los 
estudiosos de la magia en el mundo grecorromano, ya que el los programas de con- 
sulta informatica del TLG permiten rapidisimas busquedas de terminos concretos o 
en relation con otros, lo que agiliza en gran medida el proceso de examen de datos 
previo a la realization de los diversos estudios. 

Debemos senalar, para terminar con esta aproximacion a los corpus de papi- 
ros magicos griegos, las traducciones existentes de los mismos. H. D. Betz edito en 
1986 la traduction al ingles el corpus de Preisendanz-Henrichs 20 . Anadio en su estu- 
dio, ademas, los conjuros papiraceos en demotico 21 y otros papiros griegos no in- 
cluidos en la edicion de los PGM. A estos nuevos papiros griegos anadio la numera¬ 
tion romana a partir del LXXXII, siguiendo asi la numeration desde el punto en que 
habia terminado la de Preisendanz-Henrichs. Los textos aparecen traducidos si¬ 
guiendo la numeration de los PGM con anotacion de las lineas de escritura al mar- 
gen y contiene un interesante aparato de notas a pie de pagina con valiosa informa¬ 
tion acerca de los rituales, la religion, detalles filologicos y correspondencias entre 
los diversos textos magicos. Asimismo ofrece una gran cantidad de information 
bibliografica sobre diversos estudios relacionados con el texto papiraceo o con la 
information religiosa o cultual que reflejan. 


18 La edicion ha excluido los textos en gemas (salvo el halcon en hematites 
Supp.Mag.l 6) y en joyeria, los textos de astrologia y oraculos y los textos cristianos en que la 
diferencia entre texto magico y oration no era del todo clara. Vid. Supp.Mag.l pg. IX. 

19 Es corriente encontrar la abreviatura TLG para hablar de esta obra. 

20 Entre los estudiosos que participaron en este proyecto cabe destacar a W. Burkert, 
R. D. Kotansky, M. W. Meyer o E. N. O'Neil. Hemos utilizado para nuestro estudio la se- 
gunda edicion ( paperback ) de 1996. 

21 Los papiros en demotico se abrevian como PDM y se numeran con numeros ro- 
manos en minuscula. Todos ellos han sido traducidos por J. H. Johnson. 



Existe una traduccion castellana del corpus de PGM (tanto de los papiros 
griegos como de los cristianos 22 ) a cargo de J. L. Calvo Martinez y M a D. Sanchez 
Romero editado en la Biblioteca Clasica Gredos en 1987 23 . Esta traduccion es la unica 
que existe en lengua castellana. Cabe destacar la introduccion de los autores, en 
donde ademas de ofrecernos un resumen de la azarosa tarea de publication del cor¬ 
pus de PGM, contiene una interesante tipologia sobre los tipos de conjuros que apa- 
recen en el corpus de papiros magicos griegos. Las notas a pie de pagina de la tra¬ 
duccion son en ocasiones muy brillantes si bien son mas escasas que las ofrecidas 
por Betz. 

Por ultimo referirnos al lexico sobre papiros griegos magicos de L. Munoz 
Delgado, aparecido en 2001 como apendice quinto del Diccionario Griego-Espanol 
que edita el CSIC en Madrid. Este lexico ofrece un repertorio muy util de los termi- 
nos mas interesantes y relevantes del corpus de PGM ofreciendo, ademas, un indice 
de traducciones, un indice inverso de los terminos y un indice complementario 
donde se recogen hapax legomena, nombres de plantas, de piedras o numerales. 

Pasemos ahora a comentar los repertorios de textos magicos en laminillas de 
materiales diversos al plomo y amuletos de diverso tipo. El estudio fundamental 
para el conocimiento de este tipo de textos griegos de magia es el libro de Kotansky 
Greek magical amulets 24 . Esta obra nace de su investigation doctoral tutelada por el 
profesor H. D. Betz. Hasta este momento no existia ningun repertorio que se ocupa- 
se de los textos de magia protectiva inscritos en otro tipo de soporte que no fuese 
plomo. Los textos traducidos y comentados en este corpus ya habian sido editados 


22 Los papiros magicos cristianos aparecen en el vol. II de los PGM pg. 233ss con 
numeration arabiga. 

23 Segun los autores supieron de la traduccion inglesa de Betz mientras redactaban la 
introduccion, por lo que no pudieron contrastar la suya. Vid. Munoz - Sanchez (1987) 50. 

24 Existen estudios anteriores si bien todos ellos responden a un interes concreto y no 
pretenden ser un repertorio de todos los amuletos griegos conocidos hasta la epoca como la 
obra de Kotansky. Destacamos entre estos estudios el de Bonner (1946) y (1950) sobre amule¬ 
tos egipcios. Cabe destacar que algunas de las laminillas en material precioso estudiadas 
como documentos magicos son contados, en otros estudios, como documentos religiosos. En 
concreto cabe destacar los textos de algunas laminillas orficas de oro, en especial la de Pete- 
lia y la de Cecilia Secundina. Sobre ellos vid. cap. IX. 
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con anterioridad y son todos de proveniencia conocida. Su alineacion esta basada en 
un orden geografico dispuesto de oeste a este empezando por los hallazgos de In- 
glaterra y finalizando con uno de Crimea y otro de Chipre. Kotansky ariade a su 
comentario y traduccion algunas reproducciones fotograficas de los documentos asi 
como dibujos a mano alzada y una interesante introduction acerca de este grupo de 
documentos de magia de la Antigiiedad. 

Vemos, pues, que el estudio filologico de los textos magicos griegos resulta 
especialmente complicado por la dispersion de sus ediciones y por la habitual sepa¬ 
ration de los comentarios filologicos sobre el texto de las explicaciones religiosas, 
magicas, rituales y sociales de estos textos, si bien en la actualidad parece preferirse 
un tipo de obras que unifican ambas explicaciones. En mi opinion de esta forma se 
ofrece un panorama mas completo e inteligible de dichos documentos tan dificiles, 
en ocasiones, de entender 25 . 

1.2. La distinction entre magia y religion a traves de los documentos griegos 

ANTIGUOS. APLICACION DE LAS TEORIAS ETNOLOGICAS AL MUNDO GRECORROMANO. 

Si bien los estudios sobre la magia en la Antigiiedad llevados a cabo por filo- 
logos se limitaron, al principio, a la edition y, en contadas ocasiones, la traduccion 
de los textos que se conocian 26 , rapidamente credo un gran interes por identificar 
que clase de escritos eran los que contenian estos papiros y laminas de metal. Co- 
menzo entonces una enorme actividad cientifica que dio a luz estudios que intenta- 
ban dar una explication al origen y naturaleza de estos documentos. Surgio enton¬ 
ces un problema; los textos contenidos en estos papiros griegos ^eran magicos, eran 
religiosos, pertenecia a un estado indefinido en lo que a la actividad ritual de los 
griegos se refiere? Para solventar este grave problema de identification los cientifi- 


25 Dos ejemplos resenables serian Faraone (1999) en cuanto a los conjuros de amor y 
Tremel (2004) sobre defixiones agonisticas 

26 E.g. la traduction y comentario del PGM V a cargo de W. Goodwin, edition y tra¬ 
duccion de los PGM XII y PGM XIII de C. Leemans o la transcription del PGM IV (el gran 
papiro de Paris) por C. Wessely. Vid. supra. 



cos de la epoca basaron sus explicaciones en las utilizadas por los etnologos que, en 
el s. XIX y principios del s. XX, estaban en auge. 

El descubrimiento de los papiros griegos magicos y su presentation a la co- 
munidad cientifica fue, sin duda, el detonante de la gran mayoria de estudios y 
obras de interes que trataron el problema de la magia y la religion en la epoca griega 
y romana. Wilamowitz hablo de este material como de una "salvaje y fantasmagori- 
ca superstition que nada tenia que ver con la religion" 27 y dijo que "en una ocasion 
habia escuchado a un conocido estudioso quejarse de que estos papiros hubieran 
sido encontrados porque privaban a la Antigiiedad del noble esplendor del clasi- 
cismo" 28 . Obviamente, a la luz de estos documentos, la figura idealizada que del 
mundo antiguo tenia Ulrich von Wilamowitz caia por su propia base. Pero su pos- 
tura, claramente opuesta a considerarlos como parte del legado del mundo clasico, 
no menguo el interes de la gran mayoria de estudiosos alemanes que se dedicaron a 
su estudio. 

Las primeras disertaciones que se aventuraron mas alia de la fijacion y tra¬ 
duction del texto, se realizaron bajo la influencia de las teorias romanticas alemanas 
que trataban de remontarse a la antigua religiosidad de los pueblos primitivos 29 . 
Con tales premisas se pretendio encontrar en los papiros griegos magicos intuicio- 
nes sobre cual habia sido la religion popular, la religion practicada por las masas, 
sobre todo aquellas rurales y socialmente discriminadas que, en realidad, formarian 
la base de las creencias religiosas de las personas que vivieron en una hipotetica 
"edad magica". 

Pero esta corriente interpretativa de los textos magicos dio un giro inespera- 
do con las investigaciones de un todavia estudiante Albert Dieterich sobre uno de 


27 Wilamowitz (1931) vol. I pg. 10 reproducido por Graf (1994) 20 y 268 nota 36. 

28 Wilamowitz (1902) 254-255. Reproducimos aqui sus palabras: "Ich habe einmal 
gehort, wie ein bedeutenden Gelehrter beklagte, dass diese Papyri gefunden wdren, weil sie dem Alter- 
tum den vornehmen Schimmer der Klassizitdt nehmen. Dass sie das thun, ist unbestretbar, aber ich 
freue mich dessen. Denn ich will meine Hellenen nicht bewundern, sondern verstehen, damit ich sie 
gerecht beurteilen kann. Und selbst Mahaddh, der Herr der Erden, -soil er strafen, soil er schonen, 
muss er den Menschen menschlich sehn”. 

29 Usener (1912/13) en donde se recogen sus estudios tras su muerte. 
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los papiros de Leiden 30 . A partir de entonces se empezo a entender que las investi- 
gaciones acerca de la religiosidad contenida en los PGM no debian realizarse sobre 
la base de que los papiros contenian textos antiguos sino, por el contrario, bastante 
modernos. 

Los estudios en torno a los textos contenidos en los PGM, tras esta publica¬ 
tion de Dieterich, se concentraron ahora en la busqueda de vestigios sobre la anti- 
gua religion griega. No se seguia ahora la linea romantica de anos atras, sino que los 
estudiosos se centraron en analizar pasajes que pudiesen traer a la luz rasgos de la 
antigua religiosidad griega en textos que eran visiblemente mas modernos. Un 
ejemplo de investigation en esta corriente es el estudio de Dieterich del PGM IV, en 
el que el estudioso aleman entendio que entre las lineas 475 y 829 se encontraba un 
texto ritual iniciatico de la religion mitraica; la conocida Liturgia de Mitra 31 . Se consi- 
dero que era un verdadero l£QO<; Aoyo c, utilizado en alguna ceremonia del culto ini¬ 
ciatico, perteneciente al ritual de initiation en los misterios de este dios solar. 

Los trabajos posteriores se centraron, de esta misma forma, en descubrir, al 
igual que habia sucedido con el PGM IV, textos religiosos insertos en el corpus de 
Papiros Griegos Magicos de modo que se pudiese establecer una separation, en la 
linea de las teorias evolucionistas de Frazer y Tylor que, a la sazon, estaban en auge 
en estos primeros anos del s. XX, de que era magia y que era religion, teniendo 
siempre como base estas fuentes directas. Si se necesitaba establecer una definition 
de magia o de religion para delimitar el contexto de la investigation en los textos 
papiraceos se recurria a la aportada por Frazer en The Golden Bough 32 . Sin embargo 
existia un problema de base a la hora de adoptar estas interpretaciones, y es que los 
textos magicos que tenian entre manos los estudiosos del mundo antiguo, como ya 
habia demostrado Dieterich en 1988, no correspondian al ideal frazeriano de una 
epoca antigua dominada por la magia, sino que mas bien eran textos muy modernos 
en los que lo que se consideraba magia era, en cierto modo, una degeneration de las 


30 Dieterich (1888). 

31 Vid. Dieterich (1966). 

32 Sobre estas teorias vid. cap. I. 



religiones mas antiguas y una mezcla aleatoria de elementos religiosos antiguos e, 
incluso, contemporaneos. Aun conociendo este escollo la linea evolucionista fue la 
mas seguida para dar una definicion de magia y religion en la Antigiiedad en los 
anos siguientes a las publicaciones de Dieterich. 

Otra de las corrientes etnologicas que produjo interesantes estudios en el 
campo del estudio de la religion en la Antigiiedad grecorromana fue la interpreta¬ 
tion sociologica. Esta linea de investigation trata de discernir si un rito es magico o 
religioso dependiendo del grado de aceptacion o descalificacion de dicho rito en la 
sociedad dependiendo del momento en que se realiza. Esta fue la postura adoptada, 
entre otros, por J. Z. Smith 33 y que, en la actualidad, sigue siendo utilizada con bas- 
tante aceptacion por parte de los estudiosos del mundo antiguo, en mayor medida, 
para analizar la situation religiosa en epoca imperial romana 34 . Siguiendo los para- 
metros de esta corriente de investigation se entiende que cualquier creencia o action 
ritual que no fuese la practicada por la mayoria de la sociedad, o que fuese perse- 
guida por quien ostentara el poder en el momento historico en que se efectua el es¬ 
tudio, era considerada una religion o action ritual impia y heretica y calificada, por 
esto mismo, de magia. Sobre la base de este tipo de definicion sociologica de la ma¬ 
gia se ha explicado, por ejemplo, la distincion entre action magica y milagro. Que 
un rito sea calificado de magia o de milagro depende del tiempo historico en que se 
ejecute, del gobierno que impere en el momento cronologico en que se desarrolla la 
action y del individuo que efectue esta actuation maravillosa 35 . El ejemplo mas es- 


33 J. Z. Smith (1978) 190-207 

34 Vid. Sfameni (2002). En las primeras paginas de este estudio reflexiona acerca del 
problema de distincion entre magia y religion a la luz de las fuentes antiguas. Vid. especial- 
mente pg. 250 en donde dice: e necessario pertanto da una parte rivolgere Vattenzione a cid che 
all'intero di una data cultura e percepito rispettivamente come magico e religioso e dall'altra esecitare 
il diritto-dovere dello studioso di formalizzare categorie interpretative il piu possibile obiettive e uni- 
versalmente valide per la classificazione deifenomeni che studia. Vid. los estudios de Smith (1978) 
y (1995) Gordon (1990) o Marco-Simon (2001), quienes dirigen sus estudios sobre magia y 
religion en la Antigiiedad grecorromana en esta linea de investigation. 

35 Vid. Luck (1995) 175-180. Emile Durkheim es el precursor de la escuela francesa de 
sociologia en donde empezaron a desarrollarse esta corriente interpretativa. Vid. Durkheim 
(1912) y cap. I, § 1.3. 
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tudiado al respecto es el de los milagros de Jesus de Nazaret 36 , claramente compara¬ 
bles a las curaciones y resurrecciones de muertos de otros taumaturgos antiguos y 
que habrian sido calificadas de acciones magicas. Sin embargo, imperando el cris- 
tianismo, las acciones maravillosas de Jesus son calificadas de "milagro" y no de 
"magia" aduciendo en defensa del fundador del cristianismo que no era el quien 
realizaba por si mismo tales acciones, sino que era el poder de Dios el que actuaba a 
traves de su persona 37 . 

En esta linea explicativa las acusaciones de magia en la Antigiiedad repre- 
sentaban el arma arrojadiza con que atacar al enemigo, en mayor medida durante el 
imperio Romano y en epoca del triunfo del cristianismo 38 . Pero esta formulation 
parece tambien tener cabida en la antigua Grecia, aunque los testimonios no sean 
tan claros como en epoca imperial romana. En el piano literario es posible observar 
tales acusaciones en las Bacantes de Euripides, obra en la que el rey de Tebas, Pen- 
teo, llama a Dioniso hechicero encantador (yoqg knopboc) porque introduce nuevos 
cultos en su ciudad 39 . Por otra parte cabe destacar que tales acusaciones no forma- 
ban solo parte de la literatura ficticia, ya que conservamos un testimonio de Demos- 
tenes, que nos recuerda que Nino, en el s. IV a.C., fue acusada por haber introducido 
nuevos ritos, concretamente por conducir tiasos, acusacion por la que fue condena- 
da a muerte 40 . 


36 Sobre los milagros de Jesus y su interpretation vid. Smith (1998) 107-201. 

37 Los milagros desempenaron un papel importante como medio de propaganda no 
solo en el cristianismo, sino tambien en otros cultos como el de Asclepio o el de Isis y Sara- 
pis. Vid. Dodds (1965) 124 y Nock (1974) 41-54. Uno de los problemas obvios para el practi- 
cante de este tipo de acciones era convencer a la sociedad de que sus poderes provenian de 
una fuente licita y no de "demonios". Versnel (1991) 183 recoge el ejemplo de Apolonio de 
Tiana, quien dice que el es capaz de prever los terremotos y entender el lenguaje de los ani- 
males no porque sea mago, sino porque vive con un regimen de vida especial que hace que 
su cuerpo sea sensible a las vibraciones del aire. Sobre los milagros vid. Grant (1953), Bieler 
(1967), Kolenkow (1976), Segal (1981), Remus (1983) cap. IV. 

38 En este sentido es interesante la frase de Smith (1996) 215 donde dice: Christianity 
which previously, by Roman law, was magic, has become the official religion, and the official religion 
of Ancient Rome has become, by Roman law, magic. 

39 E. Ba. 233ss. Vid. cap. IV § 2.8. 

40 Vid. D. 19, 281, los discursos contra Beoto D. 39, 2 y D. 40, 9 y I. Ap. 2, 267. El esco- 
lio al discurso 19 de Demostenes dice que esta mujer fue acusada por suministrar bebedizos 
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Otra de las posturas adoptadas por los estudiosos de la Antiguedad a la hora 
de abordar el problema de distinguir entre accion magica y action religiosa en los 
textos magicos de la Antiguedad es optar por establecer una distincion entre accion 
ritual propiciatoria y suplicatoria, que perteneceria a la esfera de la religion, y accion 
ritual danina y coactiva que perteneceria al campo de la magia. Se deriva tal forma 
de clasificacion, especialmente, de las dicotomias formuladas por Goode 41 . En esta 
linea interpretativa plantea el problema A. F. Segal 42 . Garcia Teijeiro tambien alude a 
esta corriente interpretativa para la investigation de la magia en la Antiguedad 
aunque, finalmente, este estudioso opta por la corriente que propone no establecer 
distinciones demasiado tajantes entre un tipo de accion ritual religiosa o magica sino 
abordar ambas disciplinas en conjunto 43 . En la misma linea se ha posicionado tam¬ 
bien Ch. A. Faraone en varios de sus importantes estudios sobre la magia antigua, 
atendiendo a la imposibilidad de establecer distinciones tajantes para diversas prac- 
ticas rituales que, si bien algunos estudiosos consideran que son claramente diferen- 
ciables, se sirven de ritos totalmente paralelos que impiden, en ocasiones, una tiara 
identification 44 . 

Graf, en su libro sobre la magia en la Antigiiedad 45 , tras repasar los estudios 
que le han precedido en el campo de la historia de las religiones antiguas y abordar 
el problema de la existencia del termino magia en griego y latin, plantea la siguiente 
pregunta de base: ^Nosotros consideramos como magia solo aquello que los griegos 


a los jovenes: ecj>' ok; (jjappaKou; Kai dAArj Leqeia x£0vqK£v. Aeyei be xqv NIvov 
Aeyopevqv. Kaxqyooqae be xauxqg MeveKAfjg cog (jnAxQa ttoiouotjs xolg veoig. Senalemos 
que la acusacion de magia, como tal, parece que no existio en epoca clasica y debio ser con- 
denada por impiedad (por practicar cultos diversos a aquellos que consentia la ciudad) o por 
suministrar bebedizos (acusacion de (jjappaiceia). Sobre la acusacion de Nino vid. Dickie 
(2001) 52-54. Vid. profesionales cap. IV § 2. 

41 Vid. cap. II § 1.5. 

42 Segal (1981). 

43 Garda Teijeiro (1993) 124-125. Finalmente advierte: In order to understand religion 
correctly we must take magic into account, and vice versa, p. 138. 

44 Vid. Faraone (1991) pg. 4-10 y 17-20 donde advierte: a broadly conceived theoretical 
dichotomy between "magic" and "religion" is not, therefore, of any great help in analyzing and eva¬ 
luating the peculiar cultural phenomenon presented by the early Greek defixiones y Faraone (1993) 
77-78. 


Graf (1994). 



Clorfc 


l £ 


51 


o romanos consideraron como tal (a costa de todas las posibles inconsistencias) o 
usamos nuestra propia definicion de magia y la aplicamos a la Antigiiedad? En mi 
opinion esta es la pregunta clave que todo estudioso debe hacerse a la hora de in- 
troducirse en el estudio del problema de las religiones antiguas si se pretende reali- 
zar un estudio claro. Graf afirma que solo hay dos caminos posibles para afrontar 
los problemas que comporta el estudio de tales disciplinas en la Antigiiedad: seguir 
las teorias de Frazer como han hecho muchos antes que el o pretender comprender 
que es magia para los antiguos y hacer uso tanto de las teorias evolucionistas como 
de las que han postulado otras corrientes y hacer una teoria propia para aproximar- 
se a este campo de estudio. El escoge esta segunda forma de estudio 46 . 

Queremos destacar, por ultimo, las opiniones de Richard Gordon quien en 
su estudio Imagining Greek and Roman Magic expone de forma somera los preceden- 
tes teoricos del estudio de la magia y la religion en el mundo grecorromano para 
asentar las bases de su modo de entender este complicado mundo basado, funda- 
mentalmente, en la corriente sociologica 47 . El presupuesto del que parte Gordon en 
su estudio es que en la Antigiiedad no existe una "vision de la magia", que esta no 
es una categoria cerrada y, precisamente por ello, existe una discusion entre los an¬ 
tiguos por entender y comprender hasta donde llegan los limites entre lo posible, lo 
irreal y la credulidad. Cuales son los limites del contacto del hombre con los dioses. 
Existe a este respecto una reflexion pero no se llega a una categorizacion que acote, 
en la Antigiiedad, los limites entre magia y religion de forma universal. La variedad 
de opiniones en los textos antiguos sobre las competencias de la magia o, como dice 
R. Gordon, de las magias, se sustenta en dos factores: la ausencia de una clase sacer¬ 
dotal que fuera independiente del Estado y el desarrollo de un discurso racionalista 
que promovio la critica a las creencias religiosas institucionalizadas y su aceptacion 
sin reservas 48 . Tanto en el mundo griego como en el romano, la ultima palabra sobre 


46 Vid. Graf (1994) 28. 

47 Gordon (1999) 161-269. 

48 Como ejemplo, cabe destacar la opinion acerca de la religion expresada en el dra¬ 
ma satirico Sisifo: (Crit. 88 B25 DK) en donde se dice que la religion se introduce entre los 
hombres para generar el miedo y proteger asi el orden social. 



lo que pertenecia o estaba permitido en el ambito de la religion civica la tenian las 
altas instancias politicas, y por tanto la religion fue en la Antigiiedad mas una cues- 
tion politica que un problema teologico. 

En nuestra opinion, para el estudio de la religion y la magia en la Antigiie- 
dad, es necesario tener en cuenta esta problematica y distinguir, en la medida de lo 
posible, el grado de relation de las actividades rituales con la politica imperante y la 
religion oficial del momento lo que puede verse expuesto, en cierta medida, en las 
obras literarias. Esta problematica se ve acentuada cuando estudiamos las religiones 
mistericas, centro de interesantes debates entre los autores antiguos dada su inesta- 
ble position entre la magia y la religion de la polis. En esta linea de estudio manten- 
dremos nuestro trabajo de investigation. 
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IV. CORRESPONDENCIAS LEXICAS ENTRE EL 
VOCABULARIO DE LA MAG IA Y LA RELIGION 


A los que estudian con mayor celo la providencia que rige el universo 
y rinden culto a los dioses con la mas profunda devocion, 
los llaman magos en el sentido vulgar de la palabra, 
como si fueran capaces de realizar por si mismos lo que saben que tiene lugar, 
como sucedio antano con Epimenides, Orfeo, Pitagoras y Ostanes... 

Apul. Apol. 27 


1. Introduction. 

Como hemos advertido no resulta una tarea facil establecer una distincion 
clara y tajante de que tipo de accion ritual es religiosa y que otro tipo es magica en 
cuanto a los textos de la Antigiiedad se refiere 1 . Como advierte Gordon, en el mun- 
do griego y romano la distincion entre magia y religion es, en ocasiones, mas un 
problema politico que un problema teologico 2 , ya que las acciones rituales pertene- 
cientes al campo de la religion son las censuradas por la politica imperante en el 
momento cronologico que se este estudiando, y todo aquello que se desarrolla de 
forma marginal y que se aparta, en cierta forma, del control de la clase politica, es 
susceptible de ser calificado de magia. En cualquier caso cabe advertir que en Grecia 
la magia es una cualidad negativa frente a la religion, y que la calificacion de una 
disciplina como magia o de una persona como mago suele venir desde fuera, casi 
como una acusacion. 

En los estudios que debaten acerca de esta problematica en el mundo greco- 
rromano es comun encontrar distintas reflexiones acerca del vocabulario utilizado 
para designar las diversas actividades rituales asi como para referirse a quienes las 
llevan a cabo. De esta forma llegan a distinguir acciones magicas y "hacedores de 


Vid. cap. III. 
Gordon (1999) 162. 



magia" por medio del vocabulario empleado por las fuentes. Sin embargo este pro- 
blema de distincion se com plica, aun mas si cabe, al internarnos en el mundo de las 
religiones mistericas. Los terminos que se refieren a la celebration ritual, la initia¬ 
tion y los preceptos sobre el secreto que aparecen en los textos antiguos que nos 
hablan de los cultos mistericos y de las acciones rituales efectuadas por los magos 
son, en multitud de ocasiones, identicos 3 . En los textos de los PGM el vocabulario 
propio de la religion y, en concreto, el utilizado por las religiones mistericas, es usa- 
do para designar acciones y diversas obligaciones que competen a todo aquel que 
tiene relacion con la magia 4 . Esta disciplina, a la que debemos entender que pertene- 
cen tanto los autores de los textos papiraceos como sus posibles usufructuarios, co- 
noce terminos como xeAerq, vocablo relacionado con el mundo religioso desde el s. 
V a.C., para designar sus propias celebraciones o se refiere a la magia, como disci¬ 
plina de conjunto, haciendo uso del termino puCTxqoia. Del mismo modo, encon- 
tramos en los textos de los PGM plegarias elevadas a los dioses y acciones sacrificia- 
les que, dificilmente, podrian ser calificadas de magicas si fuesen apartadas de su 
contexto. 

En este capitulo expondremos los datos y reflexionaremos acerca de las afi- 
nidades linguisticas existentes en el campo de la magia y las religiones mistericas y 
que podemos observar a traves del estudio de los textos griegos antiguos. Tratare- 
mos los terminos mas significativos utilizados en contextos paralelos para ambas 
disciplinas. Haremos hincapie exclusivamente en el uso que de cada termino se hace 
en estos campos concretos, dejando sin analizar otros usos generates o particulares 5 . 
Centraremos nuestra atencion, en relacion con los terminos lingiiisticos relativos al 


3 Nos referimos, principalmente, a los terminos griegos dado que nuestro estudio se 
basa en mayor medida en las fuentes griegas. El problema de la terminologia latina es simi¬ 
lar, e.g. el problema del termino uates, pero no sera tratado en nuestra investigation. 

4 Vid. el estudio de Betz (1991). 

5 Por ejemplo, el termino aQQqxog, que estudiaremos en relacion con el secreto pro¬ 
pio de las religiones mistericas y la magia, tiene un significado matematico que solemos 
traducir por "irrational". Este significado no sera objeto de estudio por nuestra parte. 
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secreto y la initiation, unicamente en lo que a los textos orficos se refiere, religion 
misterica en la que se centra nuestra investigation 6 . 

Con este estudio pretendemos ahondar en la problematica de discernir cla- 
ramente que action o comportamiento ritual debe calificarse de religioso y cual de 
magico centrandonos en un analisis lingiiistico. Asimismo hacernos eco de la pro¬ 
blematica que se deriva en torno a los nombres de los profesionales, lo que trasluce 
una posible identification antigua entre los expertos del ritual iniciatico y los profe¬ 
sionales de la magia desde una perspectiva externa a estos fenomenos y claramente 
opuesta a ellos 7 . De esta forma, al ejemplificar la problematica en relation con la 
terminologia, queremos demostrar que, en los estudios sobre magia y religion en la 
Antigiiedad griega, si bien es necesario centrarse en el vocabulario propio del len- 
guaje ritual puesto que basamos nuestro estudio en las fuentes escritas, debemos 
tener en mente la situation socio-politica e, incluso, la situation de critica intelectual 
a ciertos movimientos religiosos para evitar un analisis sesgado del problema en 
cuestion. 

2. Los profesionales de los ritos. Estudio de la terminologia sobre los profesionales 
rituales en las fuentes griegas. 

En los estudios sobre magia en el mundo griego es muy habitual encontrar 
articulos en los que se examinan los sustantivos utilizados por las fuentes para 
hablar de los magos 8 . El termino mas estudiado es, por supuesto, payoq, aunque 
tambien son objeto de debate yorjq, pavxic; o cfiaopaKeuc;. Estos sustantivos distin- 
guen claramente en lengua griega a los profesionales rituales que no estan al servi- 
cio de la polis. Efectivamente estos hombres no son un leqecx; pero, sin embargo. 


6 Los textos orficos nos permiten focalizar nuestro estudio y ofrecer una vision mas 
clara de conjunto. Hemos observado que el empleo de los terminos estudiados en los textos 
orficos es equivalente al que hacen otras religiones mistericas tales como Eleusis, los miste- 
rios de Samotracia o los celebrados en el monte Ida. En las ocasiones en que creamos conve- 
niente aludir a estas religiones mistericas lo haremos a pie de pagina. 

7 Veremos esta problematica en mayor medida en la critica platonica a los sacerdotes 
mendicantes. 

8 E.g. Graf (1994) 31-73, Dickie (1999) 12-17. 



tales apelativos son asignados por las fuentes en ocasiones a los sacerdotes de las 
religiones mistericas y a los sacerdotes mendicantes. 


2.1. Match. Los magos persas y los magos griegos. 

El termino payog es un sustantivo de indiscutible origen persa 9 derivado del 
lenguaje religioso. Este termino entre los persas designaba a una casta sacerdotal 10 o, 
segun Herodoto 11 , era el nombre dado a una de las tribus medas. El sustantivo mago 
solo aparece una vez en el Avesta 12 y se penso que era, en origen, el termino emplea- 
do por los extranjeros para referirse a esta tribu 13 , pero su uso en la inscripcion de 
Dario I en Behistun muestra que el vocablo era utilizado como un titulo en el s. VI 
a.C. 14 por los persas. Segun Andre Bernand 15 , que la palabra en Grecia fuese un pres- 
tamo extranjero explicaria que, pese a los esfuerzos de algunos autores, el termino 
payog y sus derivados siempre conservasen un cierto caracter peyorativo 16 . Varios 
estudiosos han mantenido que el desarrollo del sustantivo mago y sus derivados 
vino dado por la observation de los ritos que eran practicados en Persia por estos 
sacerdotes 17 y Nock 18 piensa que seguramente el uso de payog fue un producto de la 
generalization, del mismo modo que ocurrio con el gentilicio "caldeo" que termino 


9 Sobre la evolution del termino payog en griego vid. Benveniste (1938), Bidez- 
Cumont (1938), Nock (1972), Graf (1994) 40-41 y (1995) 30 ss., de Jong (1997) pp. 387-413, 
Tsantsanoglou (1997), Garcia Teijeiro (1998) 101, Bremmer (1999), Janowitz (2001) 9-26, Bur- 
kert (2002) 132-135. 

10 Chantraine s. v. payog, vid. Hdt. 1,132, Str. 15,1, 68, 10, Apul. Apol. 25, Clem. Al. 
Prot. 5, 65,1, Suda s.v. Mayeia, Suda s.v. payncf). Vid. Nock (1972). 

11 Hdt. 1,101. 

12 Yasna 65, 7 muestra un compuesto moyu.tbis- . Vid. Benveniste (1938) 11-13. 

13 Moulton (1913) 428. 

14 Vid. Nock (1972) 309, nota 4 y 5 y Burkert (2002) 133-134. Sobre esta inscripcion 
vid. Schmitt (1991). Tambien esta atestiguado el termino en las tablillas elemitas de la fortifi¬ 
cation de Persepolis, de epoca de Dario I. Makus parece ser un nombre propio, vid. Hallock 
(1969) 723 y Burkert (2002) 135. 

15 Bemand (1991) 46. Vid. tambien Nock (1972) 318 y Garcia Teijeiro (1998) 101. 

16 Vease el ejemplo de E. IT 1337 donde se califica el canto de Ifigenia de "action de 
magos" payeuoua' precisamente porque es |3aQ|3aQa peArj. Aunque es dificil afirmar que, 
en estos versos, el verbo tenga un matiz peyorativo debido a la falta de calificativos. 

17 Vid. Dickie (2001) 14 donde advierte que los ejemplos dados para sostener la tesis 
no son muy seguros. 

13 Nock (1972) 311. 
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por hacer referencia a los astrologos en general. Es factible, por tanto, que payoq 
fuese incluido en el vocabulario griego para calificar, en principio, a personas dedi- 
cadas al culto a los dioses pero que se diferenciaban claramente del sacerdote reco- 
nocido por la polis griega. 

Segun las fuentes que hablan de los Magos persas 19 , estos estaban especiali- 
zados en diferentes actividades, la mayor!a de ellas consideradas religiosas en la 
Antigiiedad: elevar plegarias a los dioses, disponer los sacrificios que se deben ofre- 
cer 20 , interpretar los suenos 21 y los eclipses 22 o encargarse del ritual funerario 23 . Es 
posible que estos sacerdotes explicasen, ademas, sus doctrinas acerca de los hom- 
bres y el mundo. Un testimonio de Teopompo nos informa de que los Magos predi¬ 
cab an que los hombres serian inmortales 24 y que, segun Zoroastro, vendra un tiem- 
po en que resucitaran los muertos 25 . Los Magos eran miembros dedicados al culto 


19 Llamaremos a los magos persas "Magos", con mayuscula, para evitar confusiones 
a lo largo de la investigation. 

29 Hdt. 7, 43, Hdt. 7,113, Hdt. 7,191, Str. 15,1, 68,10 y Str. 15, 3,14,10. 

21 Hdt. 1,107, Hdt. 1,120, Hdt. 1,128, Hdt. 7,19, Dinon ap. Cic. De divin. 1, 46. 

22 Hdt. 7, 37. 

23 Hdt. 1,140 

24 Theopomp. Hist. FGH 115 F 64: Kal ©eonopTiog ev xfji oyboqi xgjv OiAi7X7ukcov 
6s Kal ava|3idxT£CT0ai Kara xoug Mayory expert xoug dv0Qamou<; Kal eoeaOai a0avdxoug, 
Kal xa ovxa xalg auxebv £7xiKArja£ai biapeveiv. Y Teopompo en el libro octavo de las Filipi- 
cas dice que segun los magos los hombres resucitaran y seran inmortales, y en realidad per- 
maneceran en sus propias revoluciones. Vid. Bernabe (2003a) 231 OF. 427. Platon habla de 
esta misma caracteristica aunque aplicada a los tracios seguidores de Zalmoxis en PI. Chrm. 
156d. 

25 Theopomp. Hist. FGH 115 F 64b: 6 be ZcaQoaoxQqq 7XQoAeyei cog eoxai noxe 
XQdvog ev cbi navxcov vekqgjv avdaxamg eaxaL, "pues Zoroastro ensena que habra un 
tiempo en el que habra una resurrection de todos los muertos". En nuestra opinion el termi- 
no vekqcov, ademas de avdaxamg, sugieren una action relacionada mas con lo fisico que un 
tipo de reflexion filosofica acerca de la metempsicosis. A. A. 1018ss. parece aludir a la exis- 
tencia de hombres capaces de hacer revivir a un muerto por medio de ensalmos y ofrece, 
para negar la posibilidad, el ejemplo mitologico del conocido castigo de Asclepio. Parece que 
tanto el hacer inmortales a los hombres como, quizas, poder resucitarlos, pueden ser creen- 
cias debidas a una exageracion de la capacidad sanadora de los Magos mezclada, quizas, con 
su corpus de creencias; vid. Vendidad VII, 41 y Vendidad VII, 44 o Vendidad XX donde se habla 
de primer sacerdote-sanador. Tanto en VII 44 como en XX se distingue entre el "medico del 
cuchillo", el "medico de las hierbas" y el "medico de la palabra" quizas ciertos encantadores 
que conocian ensalmos como estos de los que hablamos, cf. Nock 312, nota 27. Esta distin- 
cion entre los profesionales de la medicina irania tiene su correlato perfecto en griego en Pi. 
P. 3, 47-53. Vid. Watkins (1995) 537-539. 



de la divinidad y estaban completamente separados de los magos en el sentido en 
que nosotros aplicariamos al termino 26 . La information acerca de las acciones ritua- 
les propias de los Magos nos ha llegado en mayor medida a traves de la obra histo- 
rica de Herodoto y los estudios sobre estos profesionales de lo sacro en la Antigiie- 
dad griega suelen centrase en sus opiniones. Sin embargo, se ha senalado que el 
historiador pudo, en ocasiones, aplicar caracteristicas de los magos que existian en 
la zona de habla griega a los Magos 27 . Lo veremos detenidamente mas adelante. 


26 Vid. Nock (1972) 311-12 en donde se ofrecen ejemplos de textos en los que se ob- 
serva que los Magos estan completamente diferenciados de los magos, en el sentido peyora- 
tivo de la palabra. e.g. Yasna 12 que es un juramento de la fe de los magos. En el debe renun- 
ciarse a Daeva, la brujeria y todo lo que concierne a esta. Vid. Garda Teijeiro (1998) 101 pone 
como ejemplo el fragmento 36 Rose de Aristoteles (Arist .fr. 36 Rose= D.L. 1, 6-8) en donde se 
dice de los persas que no conocieron la yoqxiicqv pay e Lav, lo que es podriamos traducir por 
"magia negra" (vid. tambien Graf (1994) pg. 40). Segun este pasaje, el historiador Dinon de- 
da lo mismo que Aristoteles en el libro quinto de sus Historias. Posteriormente se pondra en 
relation a los Magos con la practica de la magia, vid. Luc. Macr. 4 o Luc. Nec. 6, aunque en el 
texto de Los Longevos se matice que ellos estan dedicados a los dioses. En relation con los 
Magos en Grecia como personajes que ofrecerian iniciaciones en misterios vid. Dickie (2002) 
43. 

27 Vid. Dickie (2002) 34. Resulta interesante, a este respecto, comparar la action de los 
magos del Papiro de Derveni con los relatos de Herodoto. En el texto del papiro se dice clara- 
mente que los magos entonan un ensalmo (e7xqo5rj) en el sacrificio, y en el texto de Hdt. 1, 
132, se utiliza este mismo termino, (eraybrj), advirtiendo que el encantamiento, que parece 
ser una parte constitutiva del ritual, consiste en un himno sobre el origen de los dioses, si 
bien cabe destacar que los Magos en el relato herodoteo sacrifican un animal, algo que pare¬ 
ce ajeno al contexto del PDer., vid. infra. Str. 15, 3, 14 hablando de un ritual de los Magos 
tambien conecta las eraybai con sus sacrificios (oL Mayoi Kcd eTTq&ouaiv). Por su parte Pau- 
sanias (Paus. 5, 27, 6) advierte que un Mago £7xq5ei cosas incomprensibles (|3aQ|3aQa) para 
los griegos leyendolas en un libro. Se ha argiiido que la recitation de textos Avesta por parte 
de los Magos podria entenderse como recitaciones de hechizos magicos en epoca tardia ya 
que la lengua no era comprensible por la audiencia y los textos se recitaban en voz baja, vid. 
de Jong (1997) 363-367. Sobre los ensalmos de los magos en el PDer. vid. cap. X § 4. 
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Esquilo 28 , en su tragedia los Persas, dibuja una escena de necromancia 29 : la 
consulta del espiritu del rey Dario. La esposa de este junto con el coro (compuesto 
por los consejeros del rey) son quienes realizan la ceremonia. Cabe destacar, empe- 
ro, que en este texto quienes llevan a cabo el ritual no son Magos. En relation a este 
pasaje se ha advertido que el ritual descrito por el dramaturgo ateniense podria no 
estar relacionado con las ceremonias que se consideraban propias de los Magos, sino 
que mas bien debio ser una recreation teatral basada, seguramente, en el conoci- 
miento que el autor tendria de ceremonias similares, ya fuesen estas verdaderas o 
ficciones literarias 30 , y probablemente adornadas de ciertas fantasias y prejuicios 
contra los sacerdotes del pueblo invasor. Es posible comparar esta evocatio de los 
Persas con la escena nigromantica del canto X de la Odisea, aunque en este caso las 
divergencias apunten a un tipo de ritual heroico diferente al narrado por Homero. 
Asi pues, los pdyoi para los griegos fueron, en principio, los sacerdotes del pueblo 
iranio pero, debido al rechazo que los helenos sintieron por este pueblo sobre todo 
tras las Guerras Medicas, fue cargandose de connotaciones peyorativas que hicieron 
que el sustantivo se convirtiese en un sinonimo de yoqg aunque, en ciertos textos de 
entre los s. V-IV a.C., puede aun rastrearse un cierto caracter tecnico del termino en 
algunos autores que iremos viendo en los siguientes apartados 31 . 


28 A. Pers. 548-842. Vid el estudio del pasaje en Johnston (1999a) 117-118, Calvo Mar¬ 
tinez (2002) y Dickie (2002) 29-30. 

29 Los ejemplos de resurrection de muertos por parte de sacerdotes persas no estan 
documentados antes de epoca romana. Vid. Bremmer (1999) 6. Por su parte, Dickie (2002) 41- 
42, advierte que las tecnicas de consulta a los muertos fueron importadas desde Asiria hacia 
el Oeste, (remite a Johnston (1999a) 88), aunque no es claro que estas acciones se considera- 
sen acciones llevadas a cabo por los Magos. En este sentido vid. A. Pers. 687 ss., donde no se 
menciona la palabra "mago" en la escena de nigromancia (xjmxayaryolg... yooig) y Clem. Al. 
Strom. 1, 8, 39, 5 donde dice que los antiguos conducian a las almas de los muertos por me¬ 
dio de "brujerias" yoqTeiaig, como se puede ver en el drama Psichagogoi de Esquilo. Las 
evocaciones de los muertos suelen estar mas relacionadas con los yopreg. Sobre estos perso- 
najes vid. infra. 

so Dickie (2002) 30. 

31 Segun Bremmer (1999) 6 hasta el s. IV a.C. parece haber dos grupos paralelos que 
manejan diferentes acepciones para el termino payog. Los tragicos, retores y primeros filoso- 
fos usan payog como un termino de abuso cargado de connotaciones peyorativas, mientras 
que los historiadores y los filosofos aristotelicos hacen un uso, digamos, propio del termino. 
A raiz de las Guerras Medicas los griegos y, en particular, los atenienses, pudieron desarro- 



2.2. LOS MAGOS Y LAS INICIACIONES MISTERICAS. 

Existen textos en lengua griega en que el significado de mago se halla muy 
proximo al de "sacerdote" o "experto en rituales" sin que albergue el caracter peyo- 
rativo al que estamos acostumbrados y que se impuso, con el tiempo, en griego. 
Veamos algunos de los mas importantes para hacernos una idea de la posible evolu¬ 
tion de este prestamo iranio. 

En el Papiro de Derveni 32 se utiliza el sustantivo payoq 33 , en plural, para de- 
signar a los sacerdotes que ejecutan un ritual que deben llevar a cabo, junto a ellos, 
los mistas, dentro de un contexto indudablemente religioso: la realization de un ri¬ 
tual orfico. El termino payoq parece designar al conocedor del ritual que debe se- 
guirse en cierta parte de la teAetti 34 . Tratandose, ademas, de un texto interno, escrito 
por alguien que se demuestra conocedor y seguidor de tales doctrinas, dificilmente 
podriamos considerar que el sustantivo fuese utilizado en un sentido peyorativo. El 
texto de la columna VI del Papiro de Derveni es especialmente interesante y sera co- 
mentado de forma mas exhaustiva cuando hablemos de la magia en los rituales orfi- 
cos 35 . Por el momento solo queremos poner de relieve la oportuna aparicion del 
termino mago en este texto, pues atestigua un uso del vocablo en el siglo IV a.C. 36 no 


liar una retorica en la que los persas eran "los otros" y, por tanto, aquellos a quienes se podia 
atribuir todo tipo de actividades depravadas entre las que se contaba la magia, aun a riesgo 
de enturbiar las grandes teorias religiosas, como las diversas creencias sobre el alma, que si 
fueron bien recibidas y estudiadas por los griegos. 

32 Sobre el PDer. vid. los estudios mas recientes en Laks & Most (1997), Janko (1997) y 
(2002), Bernabe (1999a), Jourdan (2003) y Betegh (2004). 

33 PDer. col. VI 2. [5] y 9. Sobre los magos en el PDer. vid. Tsantsanoglou (1997) 99, 
Bremmer (1999) 7-8, Casadesus (2001), Russell (2001), Burkert (2002) 131-157, Betegh (2004) 
78-83 y Bernabe (en prensa e). Vid. cap. X. 

34 Sobre este termino vid. infra. 

35 Vid. cap. X. 

36 Es dificil establecer, a la luz de los estudios de que disponemos hoy en dia, una fe- 
cha exacta para la datacion del PDer. Segun la mayoria de los estudiosos, entre ellos el en- 
cargado de su edition, K. Tsantsanoglou, el papiro debe ser fechado en torno al ano 340-320 
a.C y la teogonia que contiene podria remontarse al s. VI a.C. Vid. Tsantsanoglou- 
Parassoglou (1988), Betegh (2004) 61. Sin embargo esta datacion del Papiro de Derveni es dis- 
cutida por otros estudiosos que piensan que el papiro podria ser del s. III. Vid. Casadesus 
(en prensa a). 
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peyorativo y prueba la presencia de personajes designados con tal apelativo como 
expertos en cierto tipo de rituales que, probablemente, estarian desligados de las 
celebraciones rituales civicas censuradas por las diferentes poleis griegas. En relation 
con los magos del Papiro de Derveni creemos interesante remitir a un texto de Hero- 
doto. En sus Historias 37 , en un contexto sacrificial, Herodoto dice que los Magos en- 
tonan una erapbq: 

Beoyovlqv, oirjv 5q ekeIvoi Acyouai elvai xqv enaoi&rjv 
...una teogonia, que ellos dicen que es el encantamiento. 

Si observamos este texto de Herodoto y el ritual de la columna VI del Papiro 
de Derveni observamos ciertas coincidencias que, creemos, no deben pasar inadver- 
tidas: 

1) Que los encargados del ritual son llamados pdyoi en ambos casos. 

2) Que los magos presentes en los sacrificios estan encargados de entonar una 
£7TCjL>5r|. 

3) Que en el texto de Herodoto el historiador califica de erapbq una teogonia y que 
en el Papiro de Derveni lo que aparece comentado es, precisamente, una teogonia 
atribuida a Orfeo. 

Ademas de los puntos coincidentes que hemos senalado, queremos advertir 
otra coincidencia probable entre los Magos y los payoi del Papiro de Derveni: su aso- 
ciacion con la adivinacion. Se ha senalado que los magos del Papiro de Derveni hacen 
diferentes consultas adivinatorias recurriendo a varios metodos conocidos 38 como 
son la consulta a un oraculo 39 , la interpretation de suenos 40 y, quizas, una practica 
de ornitomancia 41 . A1 igual que estos profesionales de Derveni, los Magos eran ex- 


37 Hdt. 1,132. 

38 PDer. col. I, PDer. col. VII y PDer. col. XX. 

39 PDer. col. V lss. 

40 PDer. col. V 6ss. 

41 PDer. col. II 7 y PDer. col. VI 9-11. Segun Casadesus (2006) cap. 22 la mention a un 
"pajarillo" en el texto de Derveni se debe a una consulta de ornitomancia aunque Bernabe 
(2005) ofrece una interpretation altemativa que hace referenda a un ritual, con un fuerte 
componte de magia simpatica, que consiste en la liberation de un pajarillo que simbolizaria 
la liberation del alma del iniciado. Se relaciona este ritual con otros rituales similares tibeta- 
nos. Estudiamos esta problematica en cap. X § 7. 
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pertos, segun Herodoto, en interpretation de suenos 42 e interpretation de otros fe- 
nomenos 43 y, queremos senalar ademas, que tambien eran expertos en la disposicion 
de los rituales funerarios 44 , lo que podria coincidir con la creencia de que el texto 
que conservamos en el Papiro de Derveni es, precisamente, el desarrollo de una prac- 
tica funeraria o un ritual de tipo iniciatico centrado en la recreacion de una muerte 
ritual 45 . No queremos afirmar, tras hacer estas observaciones, que los magos que 
aparecen en este papiro sean persas, sino que las formas de actuacion de unos y 
otros son muy coincidentes y es probable que se deba a un traslado por parte de 
Herodoto de rituales propios de Grecia a suelo persa, los cuales serian lo bastante 
similares como para producir la analogia 46 . 

Platon, o el platonico autor del Alcibiades Mayor 47 , explicando cuales son las 
ensenanzas que recibe el principe de los persas, ofrece una definicion del termino 
pay eta como 0ec6v Qeganeia. Por analogia, los Magos serian los encargados de "la 
atencion al culto de los dioses" lo que nos lleva a pensar en una clara comprension 
religiosa del termino. En este pasaje se apoyara posteriormente Apuleyo en su Apo¬ 
logia 48 para demostrar que, aunque se le acuse de mago, esto no es ningun delito, 
pues la magia no es un arte arcano sino la forma mas piadosa de servicio a los dio¬ 
ses. Del mismo modo Apuleyo advierte, en esta misma obra 49 , un doble uso del ter¬ 
mino aun en su epoca, s. II d.C: 

Qui prouidentiam mundi curiosius uestigant et impensius deos celebrant, eos uero uulgo ma¬ 
gos nominent, quasi facere etiam sciant quae sciant fieri, ut olimfuere Epimenides et Orpheus 
et Pythagoras et Ostanes,... 

A los que estudian con mayor celo la providencia que rige el universo y rinden culto a 
los dioses con la mas profunda devocion, los llaman magos en el sentido vulgar de la 


42 Hdt. 1,107, Hdt. 1,120, Hdt. 1,128, Hdt. 719. 

43 Hdt. 7, 37 

44 Hdt. 1,140. 

45 Laks (1997) 140. Sobre este particular vid. cap. X. 

46 Desarrollamos este problema en el cap. X. 

47 PI. Ale. 1.122a. 

48 Apul. Apol. 25. 

49 Apul. Apol. 27 
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palabra, como si fueran capaces de realizar por si mismos lo que saben que tiene lu- 
gar, como sucedio antano con Epimenides, Orfeo, Pitagoras y Ostanes... 

Se acoge tambien a esta definicion de taumaturgo Apolonio de Tiana 50 en su 
epistola 16: 

Mdyouq old 5elv ovopaCeiv xouq d7xo nuBayoQou (^lAoao^oug, d)5e ttou Kai xouq 
a7xo ’Opcjjecoq. eyw be Kai xouq and xou belvoq oipaL belv ovopaCeaBai payouq, ei 
peAAouoiv elvai 0eloi xe Kai biKaioi. 

Piensa que deberias llamar magos a los filosofos que siguen a Pitagoras y de igual 
modo, supongo, a los que siguen a Orfeo. Pero pienso que deberian llamarse magos 
incluso a los que siguen a Zeus, dado que son buenos y justos. 

Ambos autores juegan con el doble significado que el termino mago tendria 
en su epoca aunque, con gran seguridad, prevaleceria la vision negativa de tales 
personajes sobre su uso mas especifico pues, de otra forma, tales explicaciones no 
tendrian sentido 51 . 

Otros testimonios del uso de la palabra mago en relacion con los sacerdotes 
persas nos lo ofrece Luciano 52 , quien relaciona a los Magos con la adivinacion y el 
culto a los dioses y Dion Crisostomo 53 , quien nos ofrece un testimonio acerca del 
"mal uso" que los griegos hacen de payoq: 

..ouq rieQaaL payouq EKaAeoav, £7uaxapevouq 0£Qa7i£U£iv xo baipoviov, ouy cbq 
"EAAqvEq dyvoia xou ovopaxoq ouxcuq ovopaCouoiv av0QCU7xouq yoqxaq. 

A quienes se llaman Magos entre los persas, es decir, gente que conoce como cultivar 
el poder divino, no como los griegos quienes, en su ignorancia, usan el termino para 
denominar a los hechiceros. 

Vemos, por tanto, que son bastantes los testimonios directos que coinciden 
en senalar que la actividad de estos hombres, los Magos, estaba cerca del piadoso 
servicio a los dioses aunque era mas popular el uso del termino relacionado con la 


50 Ap. Ty. Ep. 16. 

51 La misma problematica parece encontrarse en el LO vid. cap. VII § 7. 

52 Luc. Macr. 4 

53 D.Chr. 36,41. 



magia en sentido peyorativo. Nock 54 apunta, creemos que con razon, que estos auto- 
res explican el termino payoq cuando lo utilizan para referirse a estas gentes, por- 
que lo habitual es que payoq haga referencia a personas de otra calana. 

Se suele considerar como primer testimonio del uso del termino payoq en 
griego un fragmento de Heraclito, transmitido por Clemente de Alexandria en su 
Protreptico, donde se relaciona a los magos con miembros de religiones al margen 
del culto civico 55 : 

Tim 5r] pavxebexoa 'HodKAeixoc; o’Ecjjeaiog «Nukxi7toAou;, payou;, |3di<xou;, Arjvaiq, 
puoxau;», toutois d7ieiAeI xa pexa Oavaxov, xouxou; pavxeuexai xo ttuq- «xa yap 
vopiCopeva Kaxa dvOpamouq puaxrjQia dviepcoaxl puouvxai.» 

^A quien profetiza Heraclito de Efeso? A los noctivagos, los magos, las bacantes, las 
menades y los iniciados. A ellos les amenaza con penas despues de la muerte, a ellos 
les profetiza el fuego, pues ellos se inician de manera impla en los misterios practica- 
dos por los hombres. 

En este pasaje podemos advertir un cierto caracter ambiguo del termino ma- 
go. Bacantes, menades y mistas se relacionan con los cultos mistericos y estan estre- 
chamente vinculados al dionisismo 56 . Incluso el termino "noctivagos" (que parece 
englobar a todos ellos en el fragmento de Heraclito 57 ) puede relacionarse claramente 
con el dionisismo. Aparece como epiteto de Zagreo en un fragmento de Cretenses de 
Euripides 58 y califica a las bacantes en el Ion 59 . Segun estas fuentes es posible enten- 


54 Nock (1972) 310. Notese que en el texto de Apul. Apol. 25 el mismo autor hace refe¬ 
rencia a un uso "popular" del termino latino magus. 

55 Herad.fr. 87 Marcovich (14 DK) = Clem. Al. Prot. 2,22, 2. 

56 Testimonios tempranos de "bacante" (|3aKxq) en E. Cyc. 64, E. Or. 1492 y E. Ba. 83, 
E. Ba. 152-153, E. Ba. 578, E. Ba. 987, E. Ba. 1093, E. Ba. 1160, PI. Phdr. 253a, PI. Jo 534a, Ar. Nu. 
605; de "bacante" como seguidor masculino de Baco (|3di<xoi) en la obra de Euripides E. Cret. 
fr. 472 Kannicht; de Lenas (Arjvai) el testimonio mas temprano lo ofrece Theoc. 26, siglos 
despues Str. 10, 3,10, pero las Leneas como fiestas dionisiacas aparecen ya en Ar. Ach. 1154- 
55. Los iniciados, sin referencia explicita al culto al que estan asociados, aparecen en el PDer. 
col. Ill 11 (conjetura) y PDer. col. VI 8, en la laminilla orfica de Hiponio (OF 474, linea 16) y 
en Ar. Ra. 336 y Ar. Ra. 70. 

57 Asi se expresa sobre el asunto Marcel Conche (1986) en su edition del fragmento: 
Aussi notre hypothese est-elle que le mot voktutoAol represente plutot le genre. 

58 E. Cret.fr. 472 Kannicht. Sobre este texto y sus relaciones con el orfismo vid. Casa- 
dio (1990a), Cozzoli (1993) y Bernabe (2004). 

E. Io. 717. 
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der que el termino vuktlttoAos podia referirse a los seguidores de ciertos cultos mis- 
tericos, dionisiacos en mayor medida, dada la celebration de ritos durante la noche. 
Bremmer seriala que, en el texto de Heraclito, los nombres catalogados en relacion 
con los pdyoi no aparecen en lengua griega hasta el siglo V o IV a.C., con lo que 
duda de la autenticidad del pasaje 60 . Pero este mismo autor advierte que nuestro 
conocimiento sobre la literatura anterior a epoca clasica es demasiado limitado co- 
mo para hacer afirmaciones demasiado rotundas 61 . Asi pues, si el vocabulario mane- 
jado en este pasaje es el que empleo el filosofo de Efeso, tendriamos que senalar que 
personajes a los que se designaba como pdyoi estaban relacionados con un tipo de 
culto extatico, dionisiaco en concreto y, presumiblemente, eran quienes llevaban a 
cabo el ritual en una fecha tan temprana como el siglo VI a.C. 62 Concebidos como 
unos sacerdotes, los magos no serian personajes oscuros y siniestros a causa de sus 
poderes, sino simplemente conocedores del ritual y las ofrendas que deben seguirse 
en ciertos cultos. La vision negativa de los personajes designados como pdyoi, que 
seguira a lo largo de los siglos, debe entenderse como un producto de la vision ex¬ 
terna de las formas de culto misterico, en ocasiones, criticadas por los ciudadanos al 
verse como algo ajeno al sistema religioso impuesto por la polis 63 . 

A partir del uso de ptiyoc; para hacer referenda a cierto tipo de sacerdote, no 
ligado al culto rivico, pudo derivarse el uso de este sustantivo para hacer referenda 
a otros sacerdotes mendicantes, charlatanes y personas que podriamos calificar de 
magos en el sentido que hoy en dia damos nosotros a este termino, es decir, ilusio- 


60 Bremmer (1999) 3 y nota 20 con bibliografia de otros autores que piensan de igual 
manera. Vease tambien Graf (1994) 33 y nota 8. Duda tambien de la autenticidad del pasaje 
Marcovich en su edition del fragmento. 

61 Advierte que la palabra vukti7ioAo<; se conocia solo por Euripides, E. lo 717 y E. Io 
1049 y E. Cret. fr. 472 Kannicht hasta el descubrimiento del fragmento 273a.8 Radt donde se 
encuentra este termino en un fragmento de los Psychagogoi de Esquilo. Sobre esta discusion 
vid. Dickie (2002) 29. 

62 Dicho texto situ a el termino en relacion con la religion dos siglos antes que la evi- 
dencia ofrecida por el Papiro de Derveni. 

63 Cabe referir, en este sentido, que el termino pdyoi nunca aparece ligado a los mis- 
terios de Eleusis. Quiza precisamente porque estos misterios si estaba institucionalizados y 
controlados por el sistema politico. No es concebible, por tanto, que los textos refieran la 
denomination de los sacerdotes de tales misterios como payor 
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nistas o practicantes de "magia negra", estos ultimos fuertemente criticados por la 
sociedad 64 . El mago empieza a considerarse un hombre con un conocimiento privi- 
legiado sobre el dominio de los dioses y la naturaleza, capaz incluso de hacer dano a 
aquel que desee porque los dioses le obedecen. Las actividades de esta clase de per¬ 
sonas, en el siglo V a.C., eran fuertemente cuestionadas por los ciudadanos 65 . 

En el siglo V a.C. empezamos a observar los primeros testimonios del sustan- 
tivo payo c, y sus derivados con sentido peyorativo, aunque no siempre es facil en- 
tender el termino como algo ajeno a la religion o a las acciones propias de los encar- 
gados del culto. En la tragedia de Sofocles Edipo Rey 66 , el protagonista, creyendo que 
Tiresias ha venido instigado por Creonte para derrocarle del trono, califica al adivi- 
no de la siguiente manera: 

Mayov xoiov&e prjxavoQQacjjov, 6oAiov dyuQxqv 

...a este mago maquinador de intrigas, a este mendicante mentiroso. 

La palabra ayuQxqq 67 califica a un tipo de mendigo o sacerdote itinerante, 
bien conocido por la critica de Platon 68 y su relation con el sustantivo payoq en el 
pasaje sofocleo pone en tiara analogia ambos terminos como posibles sinonimos, 
aunque el segundo quiza fuera mas ofensivo que el primero. El caracter peyorativo 
de payoq en este pasaje es bastante claro, en parte, por la fuerte connotation peyo- 
rativa del adjetivo que lo acompana y el tono general del pasaje en que se insertan. 
Pero no podemos desvincular aun a este termino de la religion, pues tanto payoq 
como dyuQTqg son insultos dirigidos a Tiresias, un adivino a cargo del culto 
publico. Dicha particularidad podria haber sido utilizada por Sofocles para reforzar 
el caracter ofensivo de las palabras de Edipo pues, si los magos y los mendicantes 
eran oficiantes rituales desvinculados de la religion oficial y vistos, en parte, con 
sospecha por las clases dominantes, el uso de tales sustantivos pondrian en tela de 


64 Vid. Dickie (2002) 43. Vid. e.g. PI. Lg. 932e-933e, S. OT. 387-389, Hp. Morb.Sacr. 1, 
10, Aeschin. Ctes. 137, Aesop. 56 
68 Dickie (2002) 36. 

66 S. OT 387-388. 

67 Vid. Stengel (1894) e infra. 

68 PI. R. 364b. 
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juicio la profesionalidad e integridad de Tiresias como persona adscrita al culto de 
la ciudad. 

Conservamos mas ejemplos de la tragedia 69 . En el Orestes de Euripides 70 un 
esclavo frigio baraja las diversas formas por las que ha podido desaparecer Helena: 
fjxoi (jjappaKoioiv r) / paycov xeyvau; r) 0ecov KAo7iaI<; 

ya sea por medio de pocimas, por las artes de los magos o por un robo de los dioses. 

En este caso las tecnicas de los magos estan situadas en el sintagma de mane- 
ra estrategica, entre los cf)dopaKa, (considerados, estos si, remedios magicos o po¬ 
cimas que, en la gran mayoria de los textos griegos, estan relacionados con la magia 
negra) y entre las KAonai de los dioses. El termino mago en este texto se situa en un 
mundo intermedio: entre la magia, en el sentido en que hay menos problemas de 
distincion, y la accion divina. 

Otro ejemplo de la relacion del mago con el sacerdote mendicante nos lo 
proporciona el anonimo autor del tratado hipocratico acerca de la epilepsia 71 . Este 
escrito se fecha en torno a los ultimos anos del s. V o primeros del IV a.C. El autor 
critica a aquellos que llaman sagrada a esta enfermedad que para el es una afeccion 
igual al resto y, como tal, explicable por metodos cientificos y naturales sin necesi- 
dad a recurrir a un origen sobrenatural. Los personajes contra quienes dirige sus 
reproches son llamados payoi xe Kai KaOdoxai Kai ayuQxai Kai aAaCoveq (magos, 
purificadores, sacerdotes mendicantes (charlatanes) y embusteros). De nuevo obser- 
vamos la presencia de los magos junto a los sacerdotes mendicantes y, ademas, con 
los katartas, personajes, a menudo tambien itinerantes, situados en el limite impreci- 
so entre religion, magia y ciencia, encargados de purificar a personas y ciudades de 
enfermedades y plagas que se creian enviadas por los dioses a consecuencia de un 
pecado cometido 72 . 


69 Como advierte Bremmer (1999) 6 es en este genero literario en el que mas se abusa 
del termino mago. 

70 E. Or. 1497. 

71 Hp. Morb.Sacr. 1, 10. Sobre estos profesionales y su posible relacion con los ofici- 
antes orficos vid. cap. XI. 

72 Cf. S. El. 70, Ar. Vesp. 1043, Sch. Ar. Au. 962, Suda. s. v. Bcxku;. El mas famoso 
KaOaQxrjg en Grecia fue Epimenides, purificador de Atenas, al que se designa con dicho 



Es importante destacar, como hace Calvo Martinez 73 , que el autor del De 
Morbo Sacro no dirige sus criticas hacia estos hombres porque supongan un obstacu- 
lo para la ciencia medica, sino por ser personas implas que enganan a los hombres 
haciendoles creer que su enfermedad es de caracter divino y "fingiendose", por ello, 
muy piadosos. De esta forma el autor conseguiria que estos charlatanes cayeran bajo 
sospecha y fuesen, quizas, acusados por algun delito de impiedad y condenados, 
favoreciendo as! el trabajo de los especialistas como el 74 . El texto de este tratado 
hipocratico es un ejemplo importante para el estudio de la evolution del sustantivo 
ptiyos ya que ilustra como en el s. IV a.C. el termino es utilizado para designar a 
aquellos hombres que, si bien actuan con modos rituales propios de la religion, co- 
mienzan a ser vistos como personas desvinculadas de ella al cuestionarse su fe o su 
integridad religiosa, y al advertirse la prepotencia de tales hombres que afirmaban 


sustantivo en Empedocles 13, 5 (Iamb. VP 135 y Porph. VP 29) y se dice que realiza 
KaGaQgOL en Str. 10, 4,14, 8. En relation con los purificadores orficos vid. Boyance (1942). 

73 Vid. Calvo Martinez (2002) 94. Para la relation entre este pasaje y la critica de PI. R. 
364b vid. Casadesus (2002) y cap. XI § 7. 

74 Debemos senalar que no parece que hubiese en Atenas una legislation contra 
aquellas personas que ejerciesen la magia "no fisica", es decir, sin uso de (jxxQpaica, hacien- 
do un uso del termino general como podriamos hacerlo nosotros, sino que eran condenadas 
con algun tipo de acusacion de impiedad, como por ejemplo, introducir nuevos dioses en la 
ciudad. Vid. e.g. PI. Men. 80b donde advierte Menon a Socrates que en otra ciudad seria en- 
cerrado por considerarsele un hechicero (yoqq) o D. 19, 281, quien alude a la condena a 
muerte de Nino "por conducir tiasos". Alude tambien a esta condena el historiador judio 
Flavio Josefo quien nos dice que fue condenada "por llevar a cabo iniciaciones de dioses 
extranjeros" (vuv yap xqv Lepeiav a7i£Kxeivav, £7iei xu; auxfjq Kaxqyopqaev, oxi f,evoug 
epuei Beouq-) I. Ap. 2, 267. Sobre la condena de Nino vid. Dickie (2001) 52-54. Parece ser que 
si existio una legislation contra las acciones magicas "fisicas", es decir, condenas por hacer 
uso de pocimas y brebajes que resultasen nocivos. Acusaciones por uso de filtros magicos en 
Arist. MM. 1188b 31-37, Hdt. 2, 181, 2-4 o en Euripides, E. Andr. 355-6. PI. Lg. 909b propone 
la "cadena perpetua" contra encantadores y magos y en 933d y e propone condenar a quie- 
nes utilicen venenos bajo una acusacion de (jjappaKeia. D. 25, 79ss. relata la condena a 
muerte de Teoride de Lemnos, calificada de (jxxQpaKeiixQia, y de toda su familia. Harp. s. v. 
©ecopiq dice que era una adivina (pavxu;) y que fue condenada a muerte por un delito de 
doe|3eia, citando como fuente a Filocoro (s. IV-III a.C.). Es posible que la acusacion tuviese 
tambien forma de un juicio por impiedad. Conocemos algunos decretos contra acciones ma¬ 
gicas en diversas zonas de Grecia, condenas que incluso llevan a la pena capital. Vid. las 
llamadas Imprecaciones de Teos SIG I 37-38, pp. 41-42 (Buck. Dial. 166.3), sobre la problematica 
de la condena a muerte vid. Pharr (1932) 275-276. En Aesop. 56 se condena a una mujer a la 
que se le llama "yuvq pdyoq" a muerte, "por introducir innovaciones en cuanto a las cosas 
divinas". Sobre las condenas a los magos en epoca romana vid. Kippengerg (1997) 137-163. 
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poder someter a los dioses por medio de sus tecnicas 75 . Tal presuncion es expresada 
en este tratado de la siguiente forma 76 : 

EL yap CTeAf]vr)v xe KaBaLQeeiv KalrjAiov dcjjaviCeLV... xmobExovxai £7xLaxaa0ai, eixe 
Kal ek xeAexecov eixe Kal ef, dAArjg xivoq yvGjqqs rj ixeAexec; (^aalv xauxa olov x' 
Eivai yEveaBai oL xaux' ETiixqbeuovxeg, 5uctct£|3eeiv EgOLye Sokeoucti Kal 0eou<; ouxe 
Eivai... 

Pues si quienes practican tales artes sostienen que saben hacer descender la luna y 
eclipsar el sol...y afirman que esto puede ocurrir por medio de unos ritos o de cual- 
quier otro conocimiento o practica, a mi me parece que tales hombres son impios y 
que no creen que existan los dioses.... 

Debemos senalar que el autor de este tratado califica las practicas magicas 
con el termino x£A£xf|, claramente vinculado con las iniciaciones secretas de los cul- 
tos mistericos 77 . 

Con estos ejemplos queremos poner de relieve que el sustantivo payoq po¬ 
dia albergar, en epoca clasica, cierta relacion con la religion, en palabras de G. Sfa- 
meni Gasparro 78 -per qualificare un speciale classe di operatori del sacro. Pero tambien hay 
que destacar que estos "religiosos", con frecuencia, no tienen relacion con lo que se 
considera religion de la polis, sino con otro tipo de religion, privada y no regulada 
por el calendario religioso de la ciudad. Mayoq, como prestamo que se entendia que 
era, resultaba muy adecuado para este fin, pues las religiones mistericas, cultos a los 
que en gran medida suele aplicarse este termino, se consideran en muchas ocasiones 
una "importacion" extranjera a Grecia 79 . 

Debemos destacar la existencia de un uso femenino del termino payoq en 
griego. Se utiliza yuvf] payoq en una fabula de Esopo 80 , en la que se narra como una 
mujer es condenada a muerte por Kaivoxopobaav tteoL xa 0£la, es decir, por "in- 


75 Vid. Munoz Llamosas (2002). 

76 Hp. Morb.Sacr. 1, 68. 

77 Sobre el termino xEAexrj vid. infra. 

78 Sfameni Gasparro (2002) 244. 

79 e.g. el dionisismo se describe como un culto importado en las Bacantes de Euripi¬ 
des. En relacion con el orfismo vid. cap.V. 

80 Aesop. 168 (Ch. 236). Cf. la misma fabula en Phaed. IV, 1 y Babr. 141. 



novar en cuanto a los asuntos divinos". Dicha declaration relaciona de nuevo el 
termino que estamos estudiando con la religion y, probablemente, deba entenderse 
una relation con las religiones mistericas, pues estas son consideradas innovadoras 
frente al mas traditional culto civil. Ademas, en esta fabula se puntualiza que ella 
realizaba incpbai y hacia cesar la colera de los dioses, acciones semejantes a las de 
otros profesionales de los circulos mistericos 81 . Queremos destacar, en este punto, 
una interesante acusacion y condena a muerte en el s. IV a.C. de una Lcqeux vincula- 
da, probablemente, con cultos mistericos. Una alusion a tal veredicto, que debio ser 
muy conocido en su momento, la encontramos en el discurso Sobre la falsa embajada 
de Demostenes. En el el orador se hace eco de la condena a muerte de Nino por 
congregar tiasos 82 . Esta sacerdotisa es llamada iioeia en el discurso, no ayuoxoia ni 
yuvf] payoq, es decir, se alude a su profesion con un nombre indiscutiblemente li- 
gado a la religion, por tanto, extrana el hecho de que sea condenada a muerte. Pro¬ 
bablemente esta mujer fue llevada ante los tribunales bajo una acusacion de impie- 
dad a los dioses, por introducir nuevos cultos o cultos a dioses extranjeros, al igual 
que la mujer de la fabula de Esopo a la que, en cambio, si se la califica de payoq. 

En el siglo II d.C. Luciano, o un tardio imitador de este escritor satirico grie- 
go, se sirve tambien del termino payo c, para referirse a una mujer que con sus un- 
giientos es capaz de cambiar de forma 83 . En este caso toda relation con la religion 
que el termino pudiese mantener aun en su epoca se ha perdido y en este caso 
payoq puede entenderse como "bruja". 


81 Podria establecerse una cierta conexion entre esta mujer y los magos del PDer., 
pues ellos tambien recitan erapbai y caiman a las almas que son un obstaculo en su ritual. 
Sobre sus rituales vid. cap. X. 

82 D. 19, 281: xov 5' AxQoprjxou xou ypappaxioxob Kai TAaoKoBeaq xfjg xoug 
Bidaoug auvayouoT)<;, ecp' olg exepa xeBvqKev i£Q£ia...d(j)fjCT£X£; 'yAbsolvereis, sin embar¬ 
go, al hijo de Atrometo, el maestro, y de Glaucotea la que reunia los thiasos, action por la 
que otra sacerdotisa fue condenada a muerte...?". El escolio hace referenda a que la acusa¬ 
cion fue por suministrar bebedizos a los jovenes lo que podriamos considerar una correction 
del escoliasta que no comprende que una sacerdotisa sea condenada a muerte en Atenas ya 
que no existen casos semejantes: ecp' ok; (jjappaicou; Kai aAAq Lepeia x£0vqK£v. Aeyei be 
xqv NIvov Aeyopevqv. KaxqyoQqae be xauxqq MevexArjc; cog (j)iAxQa Troioucrqg xolg veoig. 

83 Luc. Asin. 4 



71 


Vistos los diversos testimonies que la literatura griega nos ha conservado 
creemos que el sustantivo payo c, fue tornado como un prestamo util para suplir 
ciertas carencias relativas al lenguaje religioso en griego. Es posible que payoq se 
utilizase para designar a personas que estaban relacionadas con el mundo de la reli¬ 
gion pero que no formaban parte del culto civico sino que sus actividades estaban 
ligadas al mundo de los misterios. Posteriormente el termino payoq se cargo de 
connotaciones peyorativas y fue asemejandose a otros como yoqq o dyuQxqq. Es 
posible que tal devaluation del sustantivo fuese derivada de las malas relaciones 
politicas de Grecia con los persas y de la hostilidad que ciertos sectores ilustrados de 
la poblacion griega mantuvieron en relacion con algunos movimientos religiosos no 
regulados por la polis. 

En epoca imperial romana pbr/op tiene un valor despectivo, aunque algunos 
autores se afanen en recuperar su sentido primitivo 84 , y encontramos textos, como 
uno de Filon de Alexandria, en que diserta sobre la ley Cornelia de sicariis et veneficis. 
En el se equipara a los magos con los envenenadores, los (JxxQpaKeuxaL, sustantivo 
siempre relacionado con la magia agresiva: 

eIctI be exeqoi novqQoxaxoL, xeqal Kai yvtapau; evayelg, oL payoL Kal c^appaKEUxal, 
axoAqv Kal dvaxwoqcriv evbibovxEg auxolg npog Kaiptaug £7u0£cteu; Kal xEyvag Kal 
prjxavag ttoAutqottouc; av£UQlcncovx£g em xaig xcov nAqalov cnjp(|)OQaig. 
pues aquellos son los mas perversos, el que persuade con sus manos y pensamientos, 
los magos y los envenenadores, que se conceden ocio y recogimiento para llevar sus 
manejos en el momenta preciso e inventan metodos y estratagemas de toda clase para 
desdicha de su projimo. 

Sin embargo, en ocasiones, volvemos a encontrar textos en que los magos 
siguen teniendo relacion con las religiones mistericas. De especial interes resulta un 
testimonio de Tzetzes. En uno de sus escolios a la comedia Pluto de Aristofanes se 
describe a Eudamo de la siguiente forma: 

<ou5ev TTQOTipca oou:> "ou (j)QovxL^co <oou,> <(|)oqco yap xov 5aKXl3AlOV> 

xouxov ewvqpevos <naqa> xou xeAeaxou (jjiAoaocfjou Kal (^appaKonwAou 

84 Ya hemos visto el caso de Apuleyo y Apolonio de Tiana. El anonimo autor del LO 
se vale tambien de este tipo de argumentacion. Vid. cap. VII § 7. 



<Eu5apou,> xexeAectpevov tig dvxi7id0£iav 7iacrr)g payciag Kal (jjappaKOu navxog". 
6 yap Eu&apog ouxog, (jjiAocrocjjog wv xeAecrx^g xe Kal pdyog, £7iaoibalg Kal xcyvaig 
xial baKxuAioug dvxuf>appdKoug tipydCexo Kal £7U7iQaoK£v. 

no te presto atencion: "no te temo, dice, pues llevo este anillo que ayer compre al filo- 
sofo iniciador y fabricante de remedios Eudemo, que consigue el antldoto para toda 
clase de magia y todo veneno". Pues este Eudemo era filosofo, iniciador y mago, y con 
encantamientos y ciertos conocimientos fabricaba anillos protectores contra el veneno 
y los vendla. 

Debemos resumir, por tanto, que el vocablo pdyog conserva en cierta medi- 
da en los textos griegos su sentido originario y pudo aplicarse a personas relaciona- 
das con tipos de religion no asociados a las formas de culto civiles. Con el tiempo el 
termino fue devaluandose y, aunque este uso despectivo se impuso pronto en len- 
gua griega, no consiguio desplazar el sentido antiguo del sustantivo al que algunos 
apelaban cuando ser considerado un pdyog era razon de condena judicial. Por tanto 
podemos observar, a traves del estudio de este termino, que la relacion de los pdyoi 
con la magia como actividad censurable es algo laxa en los textos antiguos y que los 
escritos en que este vocablo esta relacionado con las religiones mistericas, si bien no 
muy numerosos, si resultan relativamente claros y dignos de consideration a la hora 
de investigar la relacion de la magia con las religiones privadas. Por otra parte resul- 
ta muy interesante la aplicacion del termino por parte del hablante. Si bien en los 
textos infernos de una religion misterica, como puede ser el Papiro de Derveni, pdyog 
es un tecnicismo sin valor despectivo, cuando se utiliza desde una perspectiva ex¬ 
terna el vocablo se empapa de connotaciones peyorativas de manera que, con el 
paso del tiempo, quien se autodenomina pdyog debe ofrecer una explication: este 
termino, en realidad, designa a las personas relacionadas con ciertas formas de culto 
y no a los brujos que, como dicen estos textos, es el sentido de pdyog que maneja "el 
vulgo ignorante". 

2.3. ArrPTHE. Los sacerdotes mendicantes. 

El termino dyuQxqg, formado a partir de la raiz que subyace en el verbo 
dyeLQCo, posee un significado general que podriamos traducir por "mendigo", "por- 
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diosero" 85 . En numerosas ocasiones este sustantivo se aplica a personas que obtie- 
nen un beneficio a partir de la predicacion religiosa y que estan vinculadas, en bas- 
tantes ocasiones, con las iniciaciones mistericas y la practica de xeAexai. 

En primer lugar debemos destacar que este termino griego, en todas las oca¬ 
siones, esta cargado de un sentido peyorativo y nunca es utilizado como halago o de 
una forma neutra 86 , como veiamos que podia ocurrir con payoq. Dickie califica a los 
personajes de mendicant holy-man 87 , sin embargo piensa que no se puede afirmar con 
rotundidad que todos los dyupxai vivieran de manera mendicante de ciudad en 
ciudad 88 . Sin embargo son muchos los testimonios que apuntan a que, precisamente, 
esta es su caracteristica mas relevante como iremos viendo a partir de los pasajes 
liter arios. 

El primer testimonio que conservamos del termino en la literatura griega es, 
curiosamente, su forma en femenino: dyuoxoia 89 . En el drama de Esquilo Agame- 
non 90 dyuoxom es la forma elegida para denominar de forma despectiva a la profeti- 
sa Casandra. El termino es utilizado en estos versos como un insulto y hace referen¬ 
da a ciertas mujeres que debian ganarse el sustento yendo de un lugar a otro leyen- 
do la buena ventura. Los dyuQxai, como hemos dicho, estan asociados con la adivi- 
nacion y el sacerdocio mendicante y siempre estuvieron bajo sospecha. Por tanto, la 


85 Vid. Chantraine (1968) s.v. ayeipca. Segun el lingiiista el vocalismo cero de la raiz 
esta muy bien atestiguado bajo la forma ayup-. ayuQxqg, por tanto, esta formado sobre la 
forma de la raiz con vocalismo cero al que se anade un sufijo de agente -xqg. 

86 Vid. Moreau (2000) 11. 

87 Dickie (2002) 61ss., d'Anna (1995) 62 los incluye en la categoria de uomini divini. 

88 Vid Dickie (2002) 66, 67 Not all agyrtai will necessarily have spent their lives wandering 
from place to place; some of them may well have been rooted in a city and confined themselves to mak¬ 
ing their way around it begging. The mother of Epicurus is a case in point (D.L. 10, 4). Cabe argiiir 
al respecto que en ningun texto griego se califica de ayuQXQLa a la madre de Epicuro. Sobre 
los sacerdotes mendicantes y las familias de adivinos y medicos ambulantes vid. Burkert 
(1992) 41-64. 

89 El termino en femenino aparece tambien en Philostr. VA 3, 43, donde se incide en 
que las predicciones de una ayuQXQia son sobre cosas poco importantes y parecen entender- 
se como opuestas en cuanto a la fiabilidad a las de los oraculos de Delfos o Dodona. 

90 A. A. 1273. Acerca de este pasaje vid. Dickie (2002) 65. 



forma de vida de una sacerdotisa mendicante 91 debia ser considerada completamen- 
te degradante. 

El primer ejemplo de este sustantivo en masculino nos viene de la mano de 
otro dramaturgo; Sofocles en Edipo Rey 92 . Ya hemos visto que ademas de ayupxqq, 
Edipo calificaba a Tiresias de payoq. Aybpxqq suele traducirse en este pasaje por 
"charlatan" al verse reforzado por el adjetivo boAioq "mentiroso" y, en el verso si- 
guiente, por la recrimination que se hace a Tiresias de ver solo alii donde hay ga- 
nancia. Esta description parece ser la communis oppinio del ateniense de epoca de 
Sofocles, en donde pulularian esta clase de sacerdotes mendicantes que ofrecian sus 
servicios unicamente por dinero, lo que provocaba en los demas recelo sobre su fe o 
sus creencias. 

Euripides, por su parte, parece tambien conocer a esta clase de personajes, 
como se desprende de la lectura de unos versos de Bacantes 93 . 
xaux' £7ieiaa<;, Teipeaia- xov5' af> GeAeu; 

Tov baLpov' dvBpamoimv ea^eparv veov 
EkotteIv ttteqwtous KdqrcuQwv piaBouq cf>£p£t.v. 

EL pf) cte yqpaq 7xoAiov e^eppoexo, 

KaBfja' av ev |3aKxaiai 5ect|xio<; gEaau; 

TeAetAs Txovqpdg Eiaaycov 

jTu le has convencido de esto, Tiresias! Sin duda deseas introducir entre los hombres a 
esta nueva divinidad para observar sus augurios 94 y de los sacrificios sacar tus hono- 
rarios. Si no te protegiera tu canosa vejez, ya estarias echado en medio de las bacantes, 
encadenado, por introducir estas perversas iniciaciones. 

Penteo acusa a Tiresias de estar introduciendo unos ritos extranjeros para 
poder sacar dinero de los sacrificios que se deban disponer. Aunque Euripides no 
utilice en estos versos el termino dyuoxqc;, parece claro que hace referenda al mode- 


91 En la obra de Esquilo Xantriai (fr. 168 Nauck) Hera se disfrazaba de sacerdotisa 
mendicante. PI. R. 381d lo recoge como "Leqeiexv ayeLpouCTav", lo que quizas es una forma 
eufemistica de decir ayupxpia, o bien otra clase de sacerdotisas mendicantes. 

92 S. OT. 388. 

93 E. Ba. 255. 

94 Precisamente se le ha llamado a Tiresias xEpacncoTiov en el verso 248. 
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lo de personaje que suele designarse con este termino, un hombre que cobra por 
llevar a cabo los rituales del culto que predica. Este negocio seria el que, segun Pen- 
teo, querla llevar a cabo en Tebas el adivino Tiresias en relation con el culto de Dio- 
niso. Es interesante, ademas, observar en este texto la relation que se establece entre 
la introduction de ritos nuevos entre los griegos y la pena de carcel bajo una acusa- 
cion, verosimilmente, de impiedad 95 . 

La critica mas vivida a los dyuQxai la ofrece Platon en su famoso pasaje de 
Republica 96 . Dice asi: 

dyuQxai be Kal pavxeig £7il tiAouctlwv Ouqag iovxeg 7iel0ouaiv cog eaxi naqa acjncn 
buvapig tic 0ecbv TioQiCopevq Ouaiaig xe Kal empbaig, elxe xi abiKqpa xou yeyovev 
auxou r) 7iQoyovcov, aKelaOai pe0' qbovcbv xe Kal eoQxcov, eav xe xiva eyOpov 
7ir)|xf]vai e0eAq, pexa apiKQcbv 5a7iavcov opolcog SiKaiov d&LKW [iAdyei enaycoyalg 
xictlv KalKaxaSeapoig, xoug 0eoug, cog (j)acriv, 7tel0ovxeg ctc^lctlv u7xqQexelv. 
Sacerdotes mendicantes y adivinos, yendo a las puertas de los ricos, les convencen de 
que tienen un poder de los dioses para reparar, por medio de sacrificios y ensalmos, 
acompanados de festines placenteros, cualquier injusticia cometida por uno mismo o 
por sus antepasados; y si se quiere causar algun dano por un precio reducido, tratese 
de un hombre justo o injusto, por medio de encantamientos y ligaduras magicas, ya 
que, segun afirman, han persuadido a los dioses y los tienen a su servicio. 

Platon nos ofrece esta imagen despectiva de ciertos sacerdotes ambulantes, 
que convencerian a los hombres, preferentemente ricos pues tendrian mas dinero 
que ofrecerles, de que podian realizar ceremonias para reparar los pecados cometi- 
dos tanto por el cliente como por alguno de sus antepasados. Ademas estos mismos 
predicaban ser capaces de "danar", por un modico precio, a los enemigos del cliente 
a traves de la confection de defixiones y encantamientos, lo que se relaciona con los 
procesos de magia agresiva y con una vision de esta disciplina mas cercana a la 
nuestra propia 97 . La critica de Platon viene dada por la impiedad de estos hombres 


95 Del mismo modo que Demostenes nos cuenta de la sacerdotisa Nino. Vid. supra. 

96 PL R. 364b. Vid. Casadesus (2002) y cap. XI. 

97 Las defixiones de la epoca halladas por toda el Atica apoyan la critica de Platon. 
Vid. el DTA, que recoge todas las defixiones del Atica, ampliadas por el DT y el GRBS. Johns- 




que, cubiertos con el manto de la religion, ofrecen servicios que distan mucho de la 
concepcion que el filosofo griego tiene acerca de la piedad religiosa que debia ser 
propia en un sacerdote 98 . 

Siguiendo con el pasaje de Republica, Platon comenta las tecnicas utilizadas 
por estos sacerdotes, quienes se dedicaban a iniciar en las ceremonias sagradas 
(xeAexai) tanto a particulares como a ciudades enteras, basando su efectividad en 
los libros de Museo y Orfeo". Nos parece claro, por tanto, que Platon en este pasaje 
de Republica asocia a los ayupxai con miembros presumiblemente ligados a cultos 
iniciaticos, privados y diferentes al culto civil. Para Platon la religion es parte de la 
polis y debe estar controlada por el Estado, por lo que cualquier actividad que tenga 
relation con las divinidades y que se mantenga al margen del control de la ciudad 
es censurable dentro del esquema politico en su ciudad ideal 100 . 

Para el anonimo autor del comentario conservado en el Papiro de Derveni la 
situation es mas o menos similar a la ofrecida por Platon. El texto del papiro, datado 
generalmente en el s. IV a.C., ofrece unas ideas paralelas a las del filosofo ateniense. 
En su columna XX el comentarista establece una distincion entre dos clases de ini- 
ciadores de ritos mistericos. Unos son aquellos que inician a las ciudades y otros 
"aquellos que hacen de los ritos su profesion", es decir, profesionales de la initia¬ 
tion que cobran por sus servicios. Es natural que el comentarista del papiro no los 
llame ayupxai ya que no critica a los oficiantes concretamente sino a las personas 
que acuden a ciertos iniciadores y se van sin haber recibido de ellos el conocimiento 
que esperaban; obran bien al acudir a profesionales pero yerran en su election 101 . 

Ya hemos visto, al estudiar el termino pdyos, como el autor del tratado De 
Morbo Sacro calificaba a estas personas con el nombre de ayupxqq en una suerte de 


ton (1999a) 106 compara a estos individuos con los yoqxeg, quienes son relacionados con la 
"magia negra". 

98 Platon recrudece sus criticas contra estos hombres en PI. Lg. 909b, donde no utiliza 
el termino ayuQxai, pero se sirve de una description del todo comparable. 

99 Sobre este pasaje vid. cap. XI. 

100 Para ver el desarrollo de la critica platonica a esta clase de individuos vid. Casa- 
desus (2002). 

101 Sobre la critica en esta columna vid. cap. X § 10,11 y 12. 
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gradatio descalificativa. Consideramos que en este texto existe, de nuevo, una vincu- 
lacion del dyupxqg con la religion, de la misma forma que ocurria con payog, si 
bien dyupxqg es claramente mas ofensivo. 

Con posterioridad el termino es utilizado para hacer referenda a diferentes 
estafadores que jugaban con la credulidad de la gente gracias al supuesto poder que 
decian poseer. En estos casos las personas denominadas dyupxai aparecen en com- 
pania del yoqg o con las caracteristicas propias del (jjappmceug. Todos estos termi- 
nos pasan a ser sinonimos que hacen referenda al sanador, al mago o al adivino 
ambulante que ofrecian sus remedios fisicos o rituales para cualquier tipo de mal. 

En este sentido resulta interesante comentar un pasaje de Estrabon 102 . 
Hablando el historiador griego de las actividades de Orfeo y de como consiguio 
difundir la forma de culto que llamamos orfismo por Grecia dice: 

evxauBa xov Oqc^ea Siaxplt^ai (jjqai xov KLicova, avbqa yoqxa, cmo pouCTiKfjg dqa 
Kai pavxiicfjg xalxcov 7i£Qlxag xeAexag opyiaapcov dyuqxEuovxa xo 7tqcoxov... 

Alii dicen que vivia Orfeo el Ciconio, un hechicero que al principio vivia de limosna 
recurriendo a la musica, la adivinacion y las celebraciones de ritos orgiasticos... 

El verbo dyuoxeuto, formado a partir del sustantivo que estamos estudiando 
y que, por tanto, nos remite a la accion propia de los ayuQxai, hace referenda a la 
accion de quienes realizan los rituales orgiasticos conectados, obviamente, con las 
celebraciones mistericas. Dicha profesion es su medio de vida pues cobran por sus 
servicios 103 . 

Pasemos ahora a examinar el testimonio de Plutarco en su tratado Peri deisi- 
daimonta 104 : 

elx' £f,avaaxdvT£s ou KaxEcfjQovqaav ou&£ Kax£y£Aaaav, ou5' qaBovxo oxi xcov 
TaqaEavTcav ou5ev fjv dAqGivov, aAAa aKiav c()£uyovT£s dndxqq ou5ev kokov 
EXOucrqg vtuxq i£,anaTcdcnv iavzovg Kal banavcoai kolv xaQaxxouaiv, dg ayuqxag 
Kalyoqxag £p7i£aovx£g Asyovrag 
aAA' £ix' £vu7ivov (^dvxaaqa <p>o|3yj, 

10 2 Str. 7 fr. 10a Radt OF. 554, 659, 816, 936,1049. 

103 Vid. un estudio mas detallado del pasaje en el cap. V § 8 y 11. 

104 Plu. Superst. 166A. 
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yGoviag 0' 'EKaxqg Kcopov ebe^co, 

xqv 7T£Qi|adKTQiav kocAel ypauv Kal |3a7mcrov aeauxov cig GaAaxxav Kal KaGicrag 
ev xq "YTi &ir)|X£Q£ucrov. 

(Jj |3aQ|3aQ’ ef,£UQ6vx£g "EAAqvEg kcxk a 

XT] &£lCTl5ai|XOVUJ[,... 

Luego, cuando se despiertan, no los desprecian (sc. los suenos), ni reflexionan, ni se 
echan a reir, ni se dan cuenta de que nada de lo que les perturbo era cierto, sino que, 
tras huir de la sombra del engano, que no encerraba ningun mal, en estado de vigilia 
se enganan a si mismos, se agotan y perturban, cayendo sobre charlatanes y hechice- 
ros que les dicen: 

Pero si una vision que aparece en suenos te asusta, 
y se te mostro el tropel de Hecate Ctonia, 

Llama a la vieja bruja y sumergete en el mar, y, sentandote en la tierra, permanece un 
dia entero. 

jOh griegos que habeis adoptado vergonzosas costumbres bdrbaras 
por culpa de la supersticion! 

En este texto los dyuoxai y los yoqxeg se nos presentan como una serie de 
personajes que alivian a los supersticiosos de sus temores mediante la ejecucion de 
todo tipo de rituales purificatorios. Seguramente dichos ritos se realizarian previo 
pago. Tambien debemos senalar que el filosofo afirma claramente en el pasaje que 
este tipo de conductas no son propias de los griegos, sino que son costumbres bar- 
baras. Existe una clara tendencia a calificar de extranjero todo aquello relativo a ri¬ 
tuales que difieren de las formas de culto mas tradicionales y arraigadas en territo- 
rio heleno. Estas acciones a menudo se conectan con las practicas magicas. Lo vere- 
mos mas detenidamente al estudiar el termino yoqg. 

El mismo Plutarco, en su biografia de Mario 105 , alinea a los ayuQxai con los 
demas sabios en ciencias ocultas, expertos en pronosticar el futuro. El termino pare- 
ce englobar a todos los especialistas en prever lo que va a ocurrir. Todo su comenta- 
rio esta tenido de un tono ligeramente descalificativo: 


Plu. Mar. 42, 7-8. 



orfismo y ia magiaK- 79 

Chcxdpiov be XaAbaloi Kal 0uxai xiveg Kal ai|3uAAiaxal 7ieiaavxe<; ev 'Pajpq 
Kaxeayov, ceg ei> yevrjcropevcov... nAeiova be ctuvgjv xqovov ayuQxaig Kal pdvxecnv 
r) txoAlxlkols Kal 7toA£|xlko!<; dvbQaoiv. 

Octavio, persuadido por los Caldeos y algunos haruspices y sibilas, se queda en Ro¬ 
ma, puesto que todo iba a ir bien... pero estaba mas tiempo en compania de sacerdotes 
mendicantes (charlatanes) y adivinos 106 que entre hombres de estado y guerra. 

En el s. II d.C. Luciano utiliza el termino dyuoxqs con un significado mas 
cercano al de (jjappaKCiiq que a los adivinos o sacerdotes mendicantes, y con un 
claro sentido despectivo, casi como un insulto 107 : 

Eu be QiCoxopos el Kal dyuoxqs, ev aOAiou; be laws dvOpamou; xQqaipoc; emBeaei 
xcov cfiappaiaov, avbqcdbec, be ovbev embebeiypevog. 

(HERACLES): tu en cambio, no eres mas que un cortador de raices y un "charlatan", 
tal vez hayas sido util a los enfermos aplicandoles tus ungiientos, pero nunca has de- 
mostrado algo de virilidad. 

Una caracteristica importante y que creemos que debe ser puesta en relieve 
al estudiar el termino dyuQxqq es que este sustantivo sea parte constitutiva del 
nombre de los sacerdotes de Cibele, los llamados MqxQayuQxaL 108 , Mqvayuoxai 109 o 
AyeoCTiKupeALs 110 . Estos eran sacerdotes mendicantes encargados del culto de la 
diosa madre frigia, conocidos en Atenas desde el s. V a.C. y bastante mal considera- 
dos por la clase alta ateniense 111 . En un poema recogido por la Antologia Palatina m , 
atribuido a Alceo de Mesene, aparece MqxQoq dyuQxqq en una forma no compuesta 


106 Notese que como en el texto de PI. R. 364b se conserva el sintagma ayuQxai Kal 
pdvxeig. 

107 Luc. DDeor. 15,1,15. 

108 Arist. Rh. 1405a. Antifanes el comico escribio una comedia titulada pqxQayuqqg. 
Sobre estos sacerdotes itinerantes de la diosa Madre vid. Dickie (2002) 65, 66. 

109 Una comedia de Menandro llevaria este titulo, Aesop. 173 y Clem. Al. Prot. 2, 24, 
1, Eus. PE 2, 8, 8 y Suda s.v. pqvayuQxqq cuya primera acepcion es "sacerdote de Rea". 

110 Cratino el comico (fr. 66 K.-A), llama al adivino Lampon dyeQoiKu|3eAu;, vid. 
Hsch. s.v. dy£QcriKu(3qAis y Suda s.v. ayeQOiKu|3qAu;. 

111 El propio Aristoteles reconoce que el termino es deshonroso en Arist. Rh. 1405a. 
Vid. infra. 

112 AP 6,218 (Ale. Mess.) 
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y en Babrio 113 rdAoiq dyuQxaiq. Aristoteles conoce la existencia de estos sacerdotes 
y dice en su Retorica 114 : 

cog Kal lcjHKQdxr)<; KaAAiav pqxQayuQxqv aAA' ou ba&ouxov, 6 be ec^r) dpiiqxov 
auxov elvai- ou yap av pqxQayuQxqv auxov KaAelv, aAAa ba&ouxov apcjxu yap 
7i£Ql 0eov, aAAa xo pev xlpLOV xo be axipov. 

Y asi Ificrates llama a Calias "mendicante de la diosa madre" y no "portador de la an- 
torcha", y este dice que el no es un iniciado, pues si fuese asi, no le llamaria "mendi¬ 
cante de la diosa madre", sino "portador de la antorcha", ambos tienen que ver con lo 
divino, pero uno es honroso y el otro deshonroso. 

A traves de este texto es posible entender de forma clara que ya en el s. IV 
a.C. esta clase de sacerdotes no tenia buena reputacion y contrastaba con uno de los 
cargos religiosos mas importantes de los misterios eleusinios, el bqbouxoq, segura- 
mente visto como el antagonico de estos "pordioseros de la diosa" en lo que a la 
piedad y la relacion con la religion se refiere. 

Siglos mas tarde, en la obra Asinus de Ps. Luciano 115 , encontramos que el 
termino ayuQxqq es utilizado para hacer referenda a unos sacerdotes de Cibele: 

£7i£i be f]5q opOpog fjv, apapcvog xqv 0eov ab0ig drcqcLV apa xolg ayuQxaig Kal 
d(|HK6pE0a eLc; Kcopqv aAAqv pEydAqv Kal 7ioAuav0Qco7iov,... 

En cuanto amanecio, cargando de nuevo con la diosa, marchaba junto con los sacer¬ 
dotes mendicantes, y llegamos a otro pueblo grande y de muchos habitantes... 

En el pasaje 35 de esta misma obra 116 , el autor expresa claramente el caracter 
mendicante de tales personajes: 

...fjv toutgjv els tgjv xqv 0 eov xqv Luoiav eIs xag Kcupag Kal xoug aypoug 
7T£Qicj)£Qbvxcuv Kal xqv 0 eov £7iaix£lv avayKaCovxcuv. 

...es uno de esos que deambulan llevando a la diosa Siria por campos y aldeas, y va 
obligando a la diosa a pedir limosna. 

De igual forma, en la fabula de Esopo 117 Mqvayuoxai, los sacerdotes de la 
gran diosa madre recorren los pueblos en compania de un burro al que cargan con 


113 Babr. 141,1. 

114 Arist. Rh. 1405a 

115 Luc. Asin. 41. 

116 Luc. Asin. 35. 
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sus pertenencias, lo que a mi juicio demuestra claramente que el caracter ambulante 
de tales sacerdotes era su caracteristica principal 118 . 

Por los testimonies observamos que estos individuos estaban asociados, 
desde epoca bastante antigua, a la peregrination para la difusion de nuevos cultos, 
lo que parece una caracteristica estable, visible incluso a traves del propio termino, 
especialmente manifiesta en los sacerdotes de Cibele. Por otra parte parece que el 
sustantivo esta en constante relation con el cobro por parte de los predicadores y 
con la petition de limosna, lo que fue visto por los estratos sociales mas ilustrados 
de la sociedad griega como algo impropio de un sacerdote. Los cultos que se difun- 
den por medio de la predication ambulante son asociados con lo extranjero por par¬ 
te de los griegos, lo que deriva en una sospecha continua que deviene en una rela¬ 
tion de estos cultos y a sus sacerdotes con acciones impias, que se asocian comun- 
mente con la magia. A1 cuestionarse la falta de fe de los ayuQxai, el propio termino 
pasa a convertirse en un insulto y las practicas que realizan, acciones que solo atraen 
a supersticiosos e ignorantes. 

2.4. Tohe. El profesional de la muerte. 

El termino yoqq es quiza el sustantivo que en mayor numero de ocasiones se 
relaciona en lengua griega con la magia y la religion. En nuestra opinion es el termi¬ 
no mas complejo de la lengua griega en el estudio de la magia antigua. A la hora de 
explicar sus multiples caracteristicas, se ha prestado especial atencion a su vincula- 
cion con el chamanismo y su conexion con la necromancia y el mundo de ultratum- 


117 Aesop. 168 (Ch. 236). Vid. la misma tabula en Phaed. IV, 1 y Babr. 141. 

118 De estos sacerdotes habla tambien Lucr. RN 2, 624 ss., y alude tambien a su carac¬ 
ter errante. Ergo cum primum magnas inuecta per urbis t munificat tacita mortalis muta salute. 
Queremos destacar la existencia de un decreto de Samos fechado en el s. II a. C. que autoriza 
al sacerdote de Isis a pedir limosna (ayeipeLv) para la diosa tras proponerlo al consejo. Que 
esta actividad se legislase nos informa acerca de la posibilidad de que dicha actividad tuvie- 
se lugar con anterioridad a la orden y que hubiese necesidad de establecer una ley que legi- 
timase esta action religiosa ya que no debia ser comun. Vid. Ditt. Syll. (II ed.), 666, Soko- 
lowski (1969)123. 



ba 119 . Se admite que el termino deriva de la misma raiz que forma en griego yooq 
(lloro, lamento), de su acepcion relacionada con el ambiente ritual y las formulas 
sagradas. Siguiendo la explicacion etimologica, el yoqq seria el personaje encargado 
de asegurar el paso seguro de los difuntos al Mas Alla y disponer las formas de la¬ 
mento funebre 120 . Este termino siempre estuvo cargado de caracteristicas peyorati- 
vas en lengua griega, seguramente derivadas de su forma de actuacion y del am¬ 
biente al que se le vinculaba, presto a ser relacionado con usos de magia negra como 
la psychagogia y las defixiones. Cabe destacar la ausencia de testimonies que califi- 
quen al hablante como yoqq, es decir, los personajes asi denominados son siempre 
los otros porque el termino es, en practicamente todas las ocasiones, un vocablo des- 
calificativo. 

El yoq c, combina en los textos que conservamos una faceta religiosa, como 
iniciador en cultos privados 121 , y otra faceta siniestra, ligada al mundo de la magia 
negra y, en especial, al mundo de los muertos y la nigromancia 122 . Pero estas acep- 
ciones son demasiado concretas y desde muy pronto el termino fue utilizado para 
calificar a ciertos embaucadores, que vendian pocimas y todo tipo de encantamien- 
tos 123 y a los ilusionistas. 

La relacion principal que existe entre el yoqq y el mundo de la muerte se 
desprende del propio termino que, como ya hemos comentado, estaria relacionado 


119 Meuli (1935), Burkert (1962), Dodds (1960)131-167, Graf (1994) 35, 39, (1995) 32-36, 
Kingsley (1994), d'Anna (1995) 18-27, Johnston (1999a) 82-123, Moreau (2000) 8-9, Ogden 
(2001) 116-127, Dickie (2001) 13-15 y Bremmer (2002a) y (2002b) 32-47. 

129 Burkert (1962) 43 ss. y d'Anna (1995) 19. 

121 Vid. infra. 

122 Johnston (1999a) 102ss., Ogden (2001) 116-127. Puesto en duda por Dickie (2002) 
13. Ofrece un claro ejemplo en este sentido Luc. DMort. 10,1,14 donde se dice que Trofonio, 
el heroe del famoso oraculo nigromantico de Lebadea, esta relacionado con la yoqxe La. Del 
mismo modo Sch. E. Ale. 1128. Plu. fr. 126 Sandbach donde se dice que los psychagogoi son 
unos goetes y fueron llamados para hacer un trabajo de expulsion del alma de un muerto que 
perturbaba a la gente. 

123 Ya Pherecyd. FGH 3 F 47 dice que los yoqxeq son especialistas en nudos magicos 
(Kaxabecreu;). 
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en principio con el lamento funerario y los trenos 124 . En los Persas de Esquilo el ter- 
mino yoog es utilizado siete veces. En todas estas apariciones el vocablo hace refe¬ 
renda a lamentos funebres aunque creemos que es posible diferenciar dos usos del 
termino. El primero de ellos apunta a la costumbre del llanto y el lamento ante el 
cadaver, ejecutado por planideras y personas allegadas al difunto 125 , y el segundo 
uso, el mas interesante para nuestro estudio, es el que hace referenda a los canticos 
entonados para traer el espectro de Dario al mundo de los vivos 126 . El yoo c,, en este 
sentido, forma parte de una accion de psychagogia, de invocacion del alma de un 
muerto, en este caso, para una consulta oracular. El yoqq, por tanto, si es un hombre 
especializado en el yoo c,, obviamente estaria estrechamente vinculado al mundo de 
la muerte, a la ejecucion del ritual funerario, y como una faceta especial, al mundo 
de la evocacion de espiritus y las consultas nigromanticas. 

En las Leyes de Platon 127 observamos claramente la relacion de la actividad 
profesional del yoqg, la yoqxeia, con la invocacion de los muertos, la v^uyaycoyia 128 . 
En este texto Platon establece, para su ciudad ideal, una ley contra todos aquellos 
personajes que pretendian hacer creer a la gente que eran capaces de atraer a los 
muertos, convencer a los dioses y hacer dano a los enemigos por medio de sacrifi- 
cios y conjuros. Este tipo de personaje parece estar en estrecha relacion con aquellos 
dyuQxaiKal pavxeig a los que censuraba en Republica 364b 129 . No creemos que cada 
uno de estos profesionales, calificados de diferente forma, fuesen para Platon exac- 
tamente iguales, sino que mas bien el filosofo engloba a todos dentro de un grupo 
comun de gente impia y sin prejuicios morales que se aprovecha de los miedos y 


124 La Suda dice que la yoexeia tiene que ver con el mundo de los muertos precisa- 
mente por el lamento funerario (yoog), los trenos y lo que tiene que ver con el funeral. Vid. 
Suda s.v. yoexeia. Acerca de la etimologia de la palabra vid. Burkert (1962) 43, 44. 

125 A. Pers. 545, A. Pers. 705, A. Pers. 948, A. Pers. 1050 y A. Pers. 1077. En mi opinion 
parece significativo que sea yooq la ultima palabra de la tragedia. 

126 A. Pers. 687 y A. Pers. 697. 

127 PL Lg. 909b. 

128 Platon utiliza el termino i^uyayoryia para referirse a la "atraccion de almas" ya 
sean las almas de vivos, ya sean las de los muertos. Tal distincion es matizada por los respec- 
tivos complementos. 

129 Quizas tambien se incluyan en este grupo aquellos otros profesionales de los que 
se hablaba en el tratado pseudo-hipocratico De Morbo Sacro. 
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creencias supersticiosas de los hombres. Platon utiliza en cada ocasion un termino 
diferente dependiendo de si quiere ser mas o menos ofensivo 130 . 

En epoca tardia, este uso concreto del termino yoqq y de su disciplina parece 
mantenerse, si bien son pocos los testimonios conservados. En el s. II d.C. Luciano 
emplea el sustantivo yoqxeia en uno de sus dialogos de los muertos 131 . Menipo 
habla con Trofonio, el heroe al que estaba adscrito el necromanteion de Lebadea, y le 
dice asi: 

MENinnOE: Tl cj>qg; ei qq eig Ae|3d5eiav yap naqeAQco Kal ecrxaAqevog xalg 
oBovau; yeAouug qaCav ev xalv yepolv eycov eiaeprajaw 5id xou axoqiou xcmeivou 
ovxos eg xo amjAaiov, ouk av qbuvaqqv eibevai, oxi veKpog el cboneq ppelg qovq xq 
yoqxeia SLac^epcav; 

MENIPO: ^Que dices? ^Que si no voy a Lebadea ni me deslizo hacia la cueva por la 
estrecha abertura, vestido de forma ridicula con telas de lino y con un pastelillo en las 
manos, no podre saber que eres un muerto como nosotros, diferenciandote solo por tu 
goeteia ? 

El termino que hemos dejado trascrito en la traduccion, suele traducirse por 
"charlataneria", pero creemos que Luciano lo utiliza en este contexto de manera 
consciente, puntualizando con yoqxeia la especial caracteristica de este oraculo 
donde se simulaba un descenso al Hades para realizar las consultas oraculares y, 
por tanto, existia una cercania del dios con la muerte y la psychagogia 132 . Este mismo 
autor, en su obra Alejandro o el falso profeta 133 , califica de yoqg al maestro de Alejan¬ 
dro, cuyo saber esta dedicado a la fabricacion de encantamientos, la atraccion de 


130 En ciertas ocasiones el uso esta claramente vinculado a un tipo de accion, aunque 
en la mayoria de las ocasiones parecen terminos intercambiables o sinonimos. 

131 Luc. DMort. 10,1,14. 

132 Sobre el oraculo de Lebadea y su asociacion con los cultos mistericos vid. Bonne- 
chere (2002). Sobre las caracteristicas del oraculo de Trofonio segun las fuentes antiguas vid. 
Philostr. VA 8,19 y Paus. 9, 39, 5, Plu. De gen. Socr 590Ass. Luciano hace una nueva alusion a 
la yoexeia en relacion con los oraculos de Trofonio y Anfiloco, dos necromanteia, en Luc. 
Deor.Con. 12. 

133 Luc. Alex. 5. 



Clorfc 


l £ 


85 


amantes, invocaciones a los dioses 134 , el hallazgo de tesoros y la aseguracion de 
herencias. En estas lineas Luciano no menciona ninguna habilidad que tenga que 
ver con el mundo de los muertos sino todo tipo de acciones magicas que serian re- 
clamadas por los ciudadanos romanos y griegos de epoca imperial a este tipo de 
personajes. Mas adelante 135 , aludiendo a los servicios que Alejandro y sus secuaces 
prestaban a los que acudian a su oraculo, se nos informa de que, efectivamente, el si 
realizaba este tipo de "trabajos": 

...cog ttqoeltiol Kal dveucroi bpanexac, Kal KAeTixag Kal Aqoxag ef,eAeyf,£Le Kal 
Oqaauqoug avoQu£,ai 7iaQaaxoi Kal voaouvxag iaaaixo, evloug bk Kal rjbq 
anoBavovxag avaaxfjaeiev. 

... para explicar que era capaz de profetizar, de encontrar a los fugitivos, de identificar 
a ladrones y salteadores, desenterrar tesoros, curar a los enfermos e, incluso, de resca- 
tar a los muertos. 

Como vemos, el alumno aventaja a su profesor y ademas de curar a los en¬ 
fermos 136 , rescata a los muertos, es decir, los resucita. El texto semeja una gradacion 
de las actividades de estos personajes progresivamente mas inverosimiles. 

Por ultimo queremos destacar otro texto importante que relaciona la yoexe ia 
con la necromancia. En un texto de Diogenes Laercio 137 encontramos unos versos 
atribuidos a Empedocles 138 , el famoso filosofo de Agrigento. Se califican las acciones 
fantasticas que cita Empedocles, tales como parar la fuerza de los vientos 139 o traer el 
alma de un muerto del Hades, como acciones goeticas, con la forma de participio 


134 Se utiliza en el texto emxyaryq, que en contextos magicos suele hacer referenda a 
las invocaciones a los dioses infemales o los conjuros de atraccion amorosa. Vid. e.g. PI. R. 
364b y PI. Lg. 933e, Thphr. Char. 16, 7. 

135 Luc. Alex. 24. 

136 En el parrafo 5 de esta obra se nos dice que el maestro de Apolonio, Coconas, era 
considerado por las gentes un medico, y que sabia de venenos y pocimas porque lo habia 
aprendido de la mujer de Thon el egipcio. 

137 D.L. 8,59. El historiador Satiro es la fuente de Diogenes Laercio en este texto. 

138 Emp.fr. 101 Wright (31 B 111 DK). 

139 El control climatico es una caracteristica especial que suele ser propia de los cha- 
manes de diferentes culturas. Sobre Empedocles y el chamanismo vid. Burkert (1972) 163, 
Kingsley (1995) 225-226, y Megino (2005) 19-29. 



yor|T£uovTL. La Suda 140 , siglos mas tarde, calificara a Empedocles como yorjs por 
esta faceta suya de "resucitador", lo que Constanta la relacion del yoq<; con el mun- 
do de los muertos y, especialmente, con la psicagogia. 

2.5. EL TOHE Y LA EXISTENCIA O NO DE UN CHAMANISMO GRIEGO. 

Mucho se ha escrito acerca de la posible existencia de un chamanismo grie- 
go. Los estudiosos han defendido sus ideas basandose en que la presencia de ciertos 
personajes del folclore griego, mitologicos e historicos, con caracteristicas cercanas a 
la forma de actuacion de los chamanes, podria deberse a la existencia de un chama¬ 
nismo propio de Grecia, que habria recibido influencias de los pueblos siberianos y 
centro-asiaticos debido su cercania geografica 141 . En estos momentos nos centrare- 
mos en el estudio del termino yoq<; y la relacion de este sustantivo con aquellos per- 
sonajes contados entre los pretendidos chamanes griegos 142 . 

Ya hemos hablado de la relacion que mantienen los yoqxeg con el mundo 
funerario, asunto en que los chamanes son autenticos expertos. En las culturas en 
que los chamanes son los profesionales a quienes se confia la relacion entre hombres 
y dioses, ellos son los encargados del transito del difunto al mundo de ultratumba, 
acompanandolo incluso personalmente a estos reinos 143 . Por otra parte, los chama¬ 
nes tambien son expertos en curaciones, dado que para ellos la enfermedad se pro¬ 
duce como consecuencia de la perdida del alma, ya sea completa o solo una parte. 
La curacion consiste entonces en la recuperacion del anima del enfermo y su poste¬ 
rior reinsercion en el cuerpo, para lo cual el chaman, en ocasiones, se debe dirigir al 
reino de ultratumba para recuperar el alma del enfermo 144 . 


140 Suda s.v. a7ivou<;. 

141 Sobre el problema de la existencia o no de un chamanismo en Grecia vid. Meuli 
(1935), Dodds (1936) y (1951), Burkert (1962) 36-55, (1972) 147-162 y (1979) 78-98, West (1983) 
5, d'Anna (1995) 18-27, Fiore (1993) 409- 424, Eliade (2001) 304-308, Ogden (2001) 116-127, 
Bremmer (2002a) y (2002b) 32-47, Megino (2005). 

142 Desarrollaremos el tema de la relacion de Orfeo con el chamanismo en el cap. V. 

143 Vid. Eliade (2001) 168-212. 

144 Sobre las curaciones chamanicas vid. Meuli (1935), Dodds (1960) 131-167, Burkert 
(1962), Dumezil (1946) y (1978) 196-201, Fiore (1993), Kingsley (1994) y (1995), Bremmer 
(2002a) y (2002b) 32-47. 
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Parece importante destacar que entre los griegos el yoqq es un personaje 
especialmente pintoresco en muchas ocasiones y, en algunas de ellas, es posible ob- 
servar una fuerte conexion con el mundo chamanico. Herodoto solo utiliza el termi- 
no yo r\c, en dos ocasiones 145 a lo largo de su obra y lo hace para referirse a ciertos 
personajes extranjeros cuyo comportamiento debia resultar demasiado exotico para 
un griego de su epoca, incluso para el mismo 146 . Herodoto llama yoqxeq a los neuros 
precisamente porque 147 : 

...ox; exeog EKdarou ccnaE, xcov Neuqcov eicaoxog Aukoc; ytvexai rj peqac; oAiyaq Kal 
abxig 67iiaa) eg tgjuto Kaxioxaxar 

...una vez al ano cada uno de los neuros se convierte en lobo durante unos dias y lue- 
go de nuevo vuelve a su forma. 

El cambio de forma es una de las caracteristicas recurrente en las narraciones 
antropologicas acerca de los chamanes y suele estar en relacion con el poder de co- 
municacion que estos profesionales de lo sacro tienen con la naturaleza y sus espiri- 
tus protectores 148 . Pero este no es el unico testimonio en el que el yorjs esta relacio- 
nado con la metamorfosis entre los escritores en lengua griega. Platon en Republica 
habla por dos veces 149 de esta supuesta habilidad suya, advirtiendo que los dioses 
no son como ellos, que pueden mudar su aspecto en momentos distintos mostran- 
dose de una forma u otra. Para Platon el arte de estos hechiceros, en ambos pasajes, 
es puro ilusionismo. Siglos mas tarde Luciano 150 volvera a recordar la habilidad de 
los yoqxeg para cambiar de aspecto a proposito de la conocida maestria del dios 
Proteo en este arte. 

Otra de las caracteristicas que mejor definen al chaman es su capacidad de 
hacer salir su alma del cuerpo durante un proceso de estado de conciencia alterada. 
Derivados de esta capacidad resultan la longevidad exagerada y el don de biloca- 

Hdt. 2, 33 y Hdt. 4,105. 

146 Debemos advertir la mas que importante relacion existente entre el termino yoqq 
y "lo extranjero". e.g. PI. Men. 80b y E. Ba. 234. 

147 Hdt. 4,105. 

148 Vid. Eliade (2001) 95. 

449 PI. R. 380d y PI. R. 383a. 

150 Luc. D.Mar. 4,1. 



cion 151 . Conocemos, por ejemplo, las historias narradas desde Herodoto sobre Aris- 
teas de Proconeso 152 . La leyenda de este personaje narra que, tras caerse en la tienda 
de un batanero, fue dado por muerto. Cuando corrio la noticia de su fallecimiento, 
un hombre que venia de Cicico dijo que el mismo habia hablado con Aristeas en 
persona en el camino de su ciudad y que, obviamente, no estaba muerto. Cuando 
fueron a la tienda del batanero a buscar el cuerpo de Aristeas, este ya no estaba y 
regreso al cabo de seis anos. Cuando volvio escribio un poema y se marcho para 
aparecerse de nuevo, esta vez a los metapontinos, despues de 240 anos. Una historia 
similar es narrada a proposito de Hermotimo de Clazomenas 153 , quien tenia la capa- 
cidad de hacer que el alma saliera de su cuerpo y viajase durante un trance extatico. 
En uno de estos viajes en trance unos hombres, bien tras convencer a la mujer de 
Hermotimo segun Plinio, bien porque ella misma los llamo segun Plutarco, entraron 
en su casa y quemaron el cuerpo de Hermotimo que yacia desnudo para que su al¬ 
ma no tuviese un lugar al que volver y, de esta forma, muriese. En Grecia conoce¬ 
mos el caso de Epimenides de Creta, el purificador de Atenas, que segun la leyenda 
durmio en la cueva de Zeus en el monte Ida durante 57 anos 154 sin perder su juven- 
tud y que murio con mas de 150 anos 155 , o el caso de Pitagoras que supuestamente 


151 El pasaje de Sofocles, S. El. 62-64 alude al conocimiento que el auditorio de la tra- 
gedia tenia acerca de ciertos "sabios" (oofyovc,) que pasaban por estar muertos y luego re- 
gresaban a sus hogares y gozar de gran fama. Bajo estos versos se traslucen las famosas his¬ 
torias de Aristeas, Epimenides o Pitagoras. 

152 Sobre Aristeas vid. Hdt. 4, 13-15, Apollod. 2, Max. Tyr. 16, 2 y Max. Tyr. 38, 3, 
Plin. HN 7,174, Clem. Al. Strom. 1, 21,106, 5. 

153 Apollon. Mir. 3, Plin. HN 7,174, Plu. De gen. Socr. 592C. 

154 Sobre Epimendes vid. D.L. 1, 109-115, Max.Tyr. 10 y Max. Tyr. 14, Plu. Sol. 12. El 
uso de sustancias enteogenas ha sido defendido como una caracteristica mas para de defen¬ 
der la existencia de un antiguo chamanismo griego. Segun D.L. 1,114 Epimenides se mantu- 
vo alimentado el tiempo que paso en la gruta del Ida gracias a un preparado de las Musas, lo 
que se ha relacionado con dicha posibilidad. Hdt. 4, 75 habia de las chozas de exudacion de 
los escitas que tomaban en ellas banos de vapor quemando canamo. Ciertas actividades rela- 
cionadas con la adivinacion en Grecia tambien se han conectado con el consumo de enteoge- 
nos, vid. Littleton (1986). Sobre la creencia en que algunas acciones de los magos eran capa- 
ces de prolongar la vida vid. E. Supp. 1110-1111 o Luc. Macr. 4 

155 Xenoph. DK 21 B, y Phleg. FGH 257 Jacoby = D.L. 1, 111. Este mismo pasaje de 
Diogenes Laercio nos informa de que segun los cretenses Epimenides vivio 299 anos. 
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desaparecio "en el mundo subterraneo" y que murio a una edad muy avanzada 156 . 
Acerca de la facultad de bilocacion, sabemos que se creia que Pitagoras 157 poseia 
dicha cualidad y que en un mismo dia podia versele en dos sitios diferentes a la vez. 
De la misma forma parece que podia actuar Apolonio de Tiana segun la biografia de 
Filostrato 158 . 

Las cualidades de todos estos personajes les acercan al mundo del chama- 
nismo, pero no todos ellos son calificados de yoqxeq por las fuentes griegas. Bien es 
verdad que puede deberse a una casualidad dado el estado fragmentario en que se 
nos ha conservado la literatura griega, pero no podemos dejar de advertirlo. Se cali- 
fica como yoqq explicitamente a Aristeas en un texto de Estrabon 159 y a Apolonio de 
Tiana en varias ocasiones en la historia de su vida narrada por Filostrato 160 . Asimis- 
mo se califica con este termino a Empedocles 161 , cuyas caracteristicas chamanicas 
han sido mencionadas al tratar la relacion de los yoqxeq con el mundo de los muer- 
tos. Con esta aclaracion queremos senalar que aunque el yoqq efectivamente tenga 
un papel muy importante en cuanto a la celebracion de ritos funerarios se refiere, es 
en contadas ocasiones y en fuentes tardias cuando este termino es aplicado a perso¬ 
najes cuyas caracteristicas chamanicas parecen ir mas alia de las relativas al mundo 
intermedio entre la vida y la muerte. 

2.6. El rOHE Y LA rOHTEIA: EL ARTE DE LA FALSEDAD. 

En una gran cantidad de testimonios literarios griegos encontramos relacio- 
nado tanto el termino yoqq, como la yoqxeia, con la falsedad, la mentira y el ilusio- 
nismo. Derivado de esta creencia el yoqq se pone en relacion con todo tipo de per¬ 
sonajes arteros, que pretenden sacar beneficio propio a partir del engano. Encon¬ 
tramos entonces que se califica de yoqxec; a los sofistas y se llega a atribuir incluso a 

156 Porph. VP 34, D.L. 8, 41, sobre su muerte 44-45, Tert. 28, Sch. S. El. 62. Sobre este 
particular vid. Ogden (2001) 120. 

157 Ael. VH 2, 26, Ael. VH 4,17, Apollon. Mir. 6, Iambi. VP 134 y Iambi. VP 136. 

158 Philostr. VA 4,10. 

189 Str. 13,1,16. 

iso Philost. VA 2, 3 y Philost. VA 8,19. 

161 D.L. 8,59 dice que Empedocles practicaba la yoqxeia; Suda s.v. Arcvouq. 




los iniciadores de religiones mistericas ya que estas se consideran falsas, en relacion 
con la religion imperante en el momento historico en que el pasaje se situa. 

Una primera definition de la yoqxeia la ofrece Gorgias 162 . En ella el filosofo 
entiende que esta habilidad no es mas que un engario para los sentidos: 

roqxeiaq be Kai payeiaq bicrcrai xeyvai euQqvxai, at eiai xjnjxqc; apaQxqpaxa Kai 
5o£q<; a7raxf)paxa. 

Pues hechiceria y magia son dos artes que se han descubierto que constituyen errores 
del alma y enganos de la razon. 

Platon tambien nos ofrece testimonios en que se tacha a esta disciplina, y a 
quienes se ocupan de ella, de falsedad. En su dialogo Hipias Menor 163 Socrates califi- 
ca a Aquiles de yorjq porque, segun el, el heroe miente con intention y habla a la 
ligera. 

El orador Demostenes tambien ofrece testimonios sobre este uso del termino 
que estamos estudiando. En su discurso Sobre la corona 164 dice a los atenienses que el 
no es un yoqq que les haya enganado en sus discursos: 

Kai tiqoc, toIs aAAou;, cboneq auxoq dnAcbc, Kai pex' euvolaq ndvxac, eiQqKcbq xouq 
Aoyouq, (|)uAdxxeiv epe Kai xqqelv ekeAeuev, oxcog pq naoaKQOuaopaL pq5' 
ef,a7iaTf|CTW, Seivov Kaiyoqxa Kai aocjjLaxqv Kai xa xoiaux' ovopaCcov,... 

Y ademas, como si el mismo hubiese pronunciado todos sus discursos con sencillez y 
buena voluntad, os exhortaba a vigilarme y observarme para evitar que os extraviara 
y enganase, llamandome manoso, hechicero, sofista y cosas parecidas,... 

En epoca mas reciente seguimos teniendo evidencias semejantes. Luciano, en 
uno de sus Dialogos de los muertos 165 nos ofrece un testimonio muy interesante. Fili- 
po, quien habla en el mundo subterraneo con su hijo Alejandro, le recrimina que 
hubiera ido a la batalla no porque estuviera en contra de que un rey fuera a luchar, 
sino porque al ser herido y sangrar se puso en evidencia que no era un dios como se 


162 Encomio a Helena Gorg .fr. B 11. 77 D.K. Notese ademas que en este pasaje se dis- 
tinguen como dos artes diferentes la "magia" de la "hechiceria". 

PI. Hp.Mi. 371a. 

164 D. 19 276. vease tambien D. 19, 109 donde aparece de nuevo yoqq como insulto 
contra alguien que miente. 

165 Luc. DMar. 12,5. 
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creia y, de esta forma, Ammon, el profeta que lo habia dicho, quedo como un yoqq 
Kal xj>£u56pavxic;, un hechicero y falso adivino. En este texto observamos que el 
yoq g se pone en correlacion, como sinonimo, con un termino formado con vj^eubo-, 
es decir, con un prefijo que indica falsedad. roqg no necesita tal prefijo seguramente 
porque el termino lleva implicita esta carga. 

Vemos esta misma correlacion en Plutarco. En su escrito acerca de los oracu- 
los de la Pitia 166 , criticando los oraculos ofrecidos por sacerdotes mendicantes a la 
puerta de los santuarios de las divinidades orientales, dice: 

60ev ouy qKLCTxa 7ioiqxiKq doKouaa Koivqv £|X7iaQexeiv eauxqv anaxecbai Kal 
yoqcav av0QdmoLs Kal yeu5o|xdvxecnv e^eneoe xqq aAq0£ia<; Kalxou xplnodog. 

De ahi precisamente que la forma poetica, que parecia ponerse por igual al servicio de 
farsantes, hechiceros y falsos adivinos, haya sido apartada de la verdad y del tripode. 

De forma muy similar se expresa Filon de Judea 167 : 

Toqg yap aAA' ou noo(|)f|xr]s eoxiv 6 xoiouxog, £7iei&f] yeudopevos Aoyia Kal 
XQqcrpoug inAaoaxo. 

Pues el hechicero no es un profeta tal, puesto que se invento, mintiendo, las predic- 
ciones y profedas. 

Vemos pues que el arte del yoqq no parece que se contara entre los mas fia- 
bles y siempre estuvo puesto en relacion con la falsedad. De esta caracteristica parti¬ 
cular, creemos, se derivo su relacion con la sofistica, considerada una forma de em- 
baucar con buenos discursos y convencer de cosas que podian no ser ciertas. La re¬ 
lacion de la yoqxe la con la sofistica la vemos sobre todo en la obra de Platon 168 . 

2.7. USOS DE TOHE Y SUS DERIVADOS EN PLATON. 

Segun Nock 169 , para Platon las acciones de un yoq c, no diferirian de una for¬ 
ma drastica de las que realizaba un sacerdote del culto ordinario y Graf 170 piensa 


166 Plu. Def orac. 407C. 

167 Ph. Spec. 1, 315, 4. 

188 PI. Smp. 203d, PI. Sph. 241b, PL Sph. 235a, PI. Phdr. 261a, PI. Phdr. 271c, PI. Pit. 291c 
y PI. Pit. 303c. Relacionado con la metrica, parece, Isocr. Evag. 10, 8. 

169 Nock (1972) 314. 



que para el filosofo tanto el yoqq como, naturalmente, la disciplina de la yoqxc La, 
estarian relacionados con el mundo intermedio entre dioses y hombres y los ritos de 
paso vida-muerte-vida, es decir, con las iniciaciones. 

Revisando los casos en que Platon hace uso de este vocablo, no parece que 
un yoqg fuese un personaje claramente definido en sus funciones. En la obra del 
filosofo ateniense yoqg es tanto alguien fabuloso, en el sentido de que hace cosas 
increibles 171 , probablemente con un sentido bastante cercano a nuestro "ilusionista", 
como un vulgar trapacero 172 . S. I. Johnston 173 es mas tajante en sus afirmaciones y 
asegura que el yoqq era, para los antiguos, un personaje ligado especialmente al 
mundo de la muerte y que esta relacion puede verse de manera clara en los testimo¬ 
nies del filosofo ateniense 174 . En las Leyes 175 Platon asegura que hay ciertos persona- 
jes sin escrupulos, que practican el arte de la yoqxe La que se proclaman capaces de 
atraer a los muertos y de convencer a los dioses como "embrujandolos" 
(yoqxeuovxeq) por medio de sacrificios, plegarias y encantamientos. Estas dos carac- 
teristicas pueden ser dos caras de la misma moneda para esta autora, quien asegura 
que, igual que se puede observar en las defixiones, para poder acceder a un contacto 
con los muertos, primero se debe convencer y persuadir a los dioses que custodian 
sus almas. Por otra parte asegura tambien que Platon hace un uso metaforico del 
termino en algunas ocasiones, aunque siempre conservando esa relacion con el 
mundo de la muerte. 


170 Graf (1994) 35 y (1995) 33 advirtiendo que en el pasaje PI. Strip. 202e se alude a la 
yoqxe La como una funcion de Eros, calificado el mismo como yoqq mas adelante. Por medio 
de la yoqxe La se establecen las relaciones entre dioses y hombres segun este texto de Platon. 

171 PL Sph. 235a utilizado para calificar a los sofistas, quienes son definidos como 
"imitadores de las cosas" y en PI. R. 380d y PI. R. 383a donde habla del yoqq, en este caso 
como calificativo de la divinidad. 

172 PI. Hp.Mi. 371a, coordinado con em(3ouAos ("insidioso"). En PI. Lg. 649a se habla 
del yoqq de modo ironico, haciendo alusion a su supuesta capacidad de fabricar pocimas 
para todo tipo, un significado muy proximo al del (jjappaKeug. 

173 Johnston (1999a) 102-123. 

174 Segun esta autora se puede ver incluso en PI. Sph. 234c interpretando eibcaAa 
Aeyopeva como una metafora, lo que ella traduce como verbal ghosts. Johnston (1999a) 103. 

173 PI. Lg. 909b 
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Es interesante resaltar la correlacion que establece Platon entre la yoqxe icx y 
el arte de los sofistas 176 . El nexo en comun que parece encontrar el filosofo entre es- 
tas dos xeyvai es que ambas son artes de la imitacion, la ilusion, la mentira y la fal- 
sedad, ambas enganan los sentidos y hacen que las almas de las personas sean con- 
vencidas de cosas que no son reales. 

2.8. El TOHE Y su relacion con las iniciaciones mistericas. 

Nos centraremos ahora en los pasajes de la literatura griega en que yoqg se 
relaciona con las xeAexai e intentaremos obtener algunas conclusiones. La figura del 
yoqg que, como hemos visto, se halla en una estrecha relacion con la muerte y el 
Mas Alla, tiene tambien un papel importante en las religiones mistericas, que pre- 
tendia garantizar una mejor suerte en el allende a sus iniciados, frente al cruel desti- 
no que deparaba a los muertos segun las formulaciones de la religion civil. 

Como primer testimonio destacamos un pasaje de las Bacantes de Euripi¬ 
des 177 : 

5' cog Tig eioeArjAuBe £,evog, 
yoqg ETicpbog Aubiag and yBovog. 

LavBoiai |3 octtquxoictiv Euoopcov Kopqv, 
oLvcImag oaaoig yapixag A(j3Qo5ixqg eycov, 
og fjpeQag xe K£uc()Q6vag cruyyLyvexai 
xeAexag ttqotelvcov Euioug veaviOLV. 
dicen que ha venido cierto extranjero, 
un hechicero encantador del pais de Lidia, 

que perfuma su cabello de rubios rizos, 235 

y tiene los encantos color vino de Afrodita en sus ojos, 
y de dia y de noche va fascinando 
a nuestras jovenes con los ritos mistericos del evohe. 

En estos versos se califica al propio Dioniso como un yoqg incpboc,. En este 
caso creo que yoqg abarca tanto las cualidades del iniciador en los misterios, que 

17 * Vid. Motte (2000) 280-292. 

177 E. Ba. 234. 



sabemos eran bien conocidos en Atenas en epoca de Euripides y, a su vez, un cierto 
caracter insultante en la sospecha de que, como extranjero 178 , no son buenos los mis- 
terios que trata de importar al territorio griego. Precisa, por eso mismo, la region de 
la que precede, Lidia, al Este, de donde en la tradicion griega viene la magia, tanto 
en el sentido de la ciencia de los Magos, como en su mas oscuro aspecto. 

Euripides, en otra de sus tragedias, Hipolito 179 , hace uso los dos mismos ter- 
minos esta vez en boca de Teseo quien insulta de tal forma a su hijo Hipolito. En 
estos versos no se advierte con claridad la relacion de tales vocablos con las inicia- 
ciones, pero podemos percibir una sutil correspondencia, pues en esta obra Teseo 
hace constante referenda al extrano modo de vida de su hijo, al que acusa de ser un 
iniciado orfico. Ademas parece claro que, para Teseo, este tipo de personajes, los 
yoqxeq intoboi, tratan de convencer a las personas de cosas que no son ciertas, 
como en este momento de la tragedia cree que esta intentando hacer su hijo 
Hipolito. De nuevo advertimos la relacion de los yoqxeq con la falsedad como 
hemos comentado anteriormente. 

En el mismo sentido que los versos de Bacantes parece que debemos incluir 
un fragmento de Eforo, transmitido por Diodoro Siculo 180 , donde ahora son los Dac- 
tilos del monte Ida los calificados de hechiceros 181 . Se dice de ellos conocian 
knopbai 182 (ensalmos), xeAexai (celebraciones rituales) y puaxpoia (misterios). Los 
Dactilos tuvieron como pupilo a Orfeo 183 y le ensenaron lo que sabian, y fue el can¬ 
tor tracio quien enseno a los griegos estos ritos iniciaticos y los misterios. Obviamen- 


178 Ya hemos advertido como este termino es utilizado con este sentido en Herodoto 
y parece llevar implicita la relacion extranjero = malo en PI. Men. 69b. 

179 E. Hipp. 1038. 

188 D.S. 5,64,4. 

181 avbqa yorjxag. No es el unico texto en que los Dactilos del Ida son calificados con 
esta palabra. El testimonio mas temprano podria aportarlo unos versos conservados en un 
escolio a las Argonduticas de Apolonio Rodio (Sch. A.R. 1, 1126/31b (102, 1 Wendel) pertene- 
cientes a la Phoronidea, del s. VII o VI a.C. En este mismo escolio aparece otra referenda a 
los Dactilos del Ida como yoqxeq esta vez atribuido a Ferecides (Pherecyd. FGH 3 F 47). Vid. 
Johnston (1999a) 111, 112 y (1999b) 96. 

182 Recordemos el yoqq ettgj&Os de E. Ba. 233-238 o los testimonies de E. Hipp. 1038- 
1040, PI. Grg. 483e y PI. Men. 80a. 

183 Sobre la relacion de Orfeo con los Dactilos vid. cap. VIII § 3. 
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te, si los Dactilos del Ida eran calificados con este termino y se puntualiza que sabi- 
an acerca de ritos iniciaticos es porque estos personajes, los yoqxeg, podrian haber 
estado vinculados a este tipo de religiones. En este mismo pasaje de Diodoro 184 en el 
que se inserta la noticia de Eforo que comentamos, se dice que uno de los Dactilos 
del Ida, Heracles, fue un yo r\c, y que habia practicado las cosas que tienen que ver 
con las xeAexal. Por esta razon, las mujeres recibian encantamientos de parte del 
dios y hacian amuletos en su honor (Aap|3aveiv intobac, and xouxou xou 0£ou Kal 
TtcQidppaxa ttolelv, (be, yeyovoxoq auxou yoqxoq Kal xa ttcq'l xaq xeAexdq 
CTUxexqbeuKOxos). 

Conservamos otro texto mas tardio en una linea muy similar. Estrabon 185 
califica a Orfeo de yo vf, del mismo modo que Eforo lo habia hecho con sus maes- 
tros. Entre los dos textos existe una distancia cronologica muy considerable y el 
termino es utilizado ahora, en mi opinion, de una forma doble. Topg engloba en este 
texto un uso concreto, que se refiere a las personas que tenian relacion con formas 
de religion misterica, y un uso de caracter fuertemente despectivo, ya que resalta el 
hecho de pedir limosna, del mismo modo que los ayuQxai, termino que, como ya 
hemos visto, siempre lleva implicito un sentido peyorativo. 

En otro pasaje de este mismo historiador encontramos a los Dactilos como 
yoqxec; ligados al culto de la Diosa Madre 186 : 

Kal oL pev emxoJQLOUs xrjg ”I5r)s oL be ettolkouc;, rcdvxeg be alSqQov elqydaGaL u7io 
xouxcov ev ”I5r] 7iqcoxov (j)aai, Ttdvxeg be Kal yoqxag u7xeiArj(j)aai Kal 7X£qI xijv 
pqx£Qa xcov Becov Kal ev Oquyla cpKqKoxag tteql xijv V 15qv,... utiovoouctl be xcov 
’ISaicov baKTuAcvv eicyovoug clvai xoug xe KouQijxac; Kal xoug KoQu|3avxag- 
Unos los consideran autoctonos del Ida, pero todos estan de acuerdo en que el hierro 
fue trabajado por ellos por primera vez en el Ida 187 . Asimismo todos sostienen que 
eran hechiceros, que estaban ligados al culto de la Madre de los Dioses y que vivian en 


184 D.S. 5,64,7. 

185 Str. 7 fr. 10a Radt. Vid. Bemabe (2001a). 

Str. 10, 3, 22. 

187 Esta caracteristica tambien la refiere D.S. 5, 64, 5. 



Frigia, en la region del Ida;....Tambien suponen que los Curetes y los Coribantes eran 
descendientes de los Dactilos Ideos. 

Debemos senalar que en este pasaje la mention al culto de la diosa Madre no 
es banal, pues las formas de adoration de la diosa frigia son de caracter iniciatico y 
orgiastico, con lo que se advierte de nuevo la relation del yoqq con estos tipos de 
religion marginal. La relation e incluso identification de los Dactilos, Curetes y Co¬ 
ribantes es muy complicada, y sera estudiada en mayor detalle en otro apartado de 
nuestra investigation 188 . Cabe senalar, por otra parte, que es posible que existiese 
una relation de estos personajes, a caballo entre los sacerdotes, los genios y las divi- 
nidades menores, con las iniciaciones mistericas y las formas rituales relacionadas 
con el chamanismo 189 . 

Encontramos otro texto en el que Estrabon vuelve a hablar de la yoqxtia. En 
esta ocasion pone dicha disciplina en clara relation con los misterios. Aclara, ade- 
mas, que tiene que ver con el sacerdocio itinerante (to ayuQTLKOv), el "entusiasmo 
divino" propio de los cultos dionisiacos, y con las ceremonias religiosas 
(0Qqcnc£ia<;) 190 : 

Tcov 5' evGoumaopcov Kai Oppcnceiag Kai pavxiKfjg xo ayuQxiKov Kai yoqxeia 
eyyuq. xoiouxov be Kai to (|)lA6t£xvov paAiaxa to 7ieqL AiovumaKag xeyvag Kai xaq 
OpcjHKag. 

....mientras que el sacerdocio mendicante y la hechiceria (sc. se relacionan) con las ma- 
nifestaciones del arrebato divino, con las ceremonias religiosas y con la adivinacion. 
Lo mismo pasa con el celo profesional, sobre todo en las artes dionisiacas y orficas 191 . 


188 Vid. cap. VIII. 

189 Vid. Eliade (1974). Ogden (2001) 121 advierte la relation que existe entre el cha¬ 
manismo y las cuevas iniciaticas (los dactilos se localizan en una cueva del monte Ida) asi 
como el papel de los Dactilos en la magia, a cuya cueva dice que ha bajado un iniciado en el 
encantamiento contra el miedo al castigo del PGM LXX 4-25. Dicho encantamiento podria 
estar relacionado con las iniciaciones en las que se figuraria una muerte ritual, vid. cap. VIII. 

199 Str. 10, 3, 23. 

191 Es posible relacionar el trabajo con el PDer. col. XX 3-4 en donde se habla de quie- 
nes que han hecho de los asuntos sacros su profesion, su xexvq. Sobre este pasaje vid. cap. X 
§12. 



orfismo y ia niagiaK- 97 

Para terminar con la muestra de pasajes que relacionan el arte del yoqg con 
las religiones mistericas queremos centrar nuestra atencion en un pasaje de Plutar¬ 
co 192 : 

...aAAa xqg beimbaLpovlag eqya Kal raxOq KaxayeAacrxa, Kal Qrjqaxa Kal Kivrjpaxa 
Kal yoqxeiai Kal pay elm Kal 7i£Qi&Qopal Kal xuprcav icrgoi Kal aKaGaQxoi pev 
Ka0aQpol Qurtaqal 5' ayvelai, |3aQ|3aQOL be Kal napavopoL Ttpog iepolg KoAaapol 
Kal 7iQ07xqAaKiapol, xauxa blbaxnv evloig Aeyeiv cog pq elvai 0eoug apeivov r) 
elvai, xoiauxa pev beyopevoug xoiouxoig be yaiQovxag, ouxco b' u|3Qiaxag, ouxco be 
piKQoAoyoug Kal piKQoAunoug. 

....las acciones y emociones ridlculas de la supersticion, sus palabras y sus gestos, sus 
hechizos, sus magias, sus vueltas en clrculo y sus toques de pandero, sus purificacio- 
nes impuras y sus sucios deberes religiosos, sus barbaros y extravagantes castigos y 
ultrajes delante de los templos, estos comportamientos hacen que algunos digan que 
es mejor que no existan dioses que aceptan acciones de ese tipo y que se alegran con 
ellas y sean tan violentos, mezquinos y que se ofendan tan facilmente. 

Vemos como Plutarco, en este texto, relaciona toda una serie de actos ritua- 
les, algunos facilmente identificables con ritos propios de ciertos cultos mistericos 193 , 
con la yoqxe ia y la pay £ la. Ambas disciplinas son consideradas por el filosofo ac¬ 
ciones propias de un caracter supersticioso 194 , lo que para el es algo incluso peor que 
ser ateo, pues el supersticioso considera que, aunque existen los dioses, estos son 
vengativos y pueden hacer dano al hombre que no sepa honrarlos como merecen. 
Esta vision de la divinidad es inconcebible y reprochable para Plutarco quien, no 
debemos olvidar, fue sacerdote de Delfos. Toda la serie de rituales que ofrece Plu¬ 
tarco se entiende como un reflejo de los ritos que en su epoca serian comunes entre 
los ciudadanos que, desvinculandose en parte de las acciones rituales propias del 
culto civil, se aproximaban a otros ritos, probablemente de caracter misterico y per¬ 
sonal, criticados por el filosofo en este pasaje como una forma de culto poco piadosa 
y supersticiosa. En nuestra opinion la disciplina del yoqg, para Plutarco, si bien si- 


192 Plu. Superst. 171A. 

193 Como los toques de pandero, relacionados con el culto de la Diosa Madre y de 
Dioniso. 

194 Sobre la supersticion en Plutarco vid. Cerezo Magan (1994). 
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gue envuelta en un velo de religiosidad, es ahora una actividad completamente cen¬ 
surable. 

En esta misma linea de pensamiento debemos estudiar dos pasajes de Filos- 
trato en los que se califica de yoqq a Apolonio de Tiana 195 . En el capitulo cuarto de 
esta biografia se narra como Apolonio no fue admitido en la initiation de Eleusis: 

6 be ieoocjxxvxqs ouk £|3ouAeto naq exelv xa Leqa, qq yap av 7ioxe quqcrai yoqxa, 
qq&e xqv EAeuaiva avol£,ai dv0Qamw qq KaGapw xa Saipovia. 

Pero el hierofante no le queria administrar los ritos, pues jamas iniciaria a un hechice- 
ro, ni abriria Eleusis a un hombre no puro respecto a las cosas divinas. 

Por otra parte, en el capitulo octavo, se considera a Apolonio de nuevo un 
yoqq de modo que se le impide consultar el oraculo de Trofonio en Lebadea. Cabe 
ahora preguntarse: ^por que un yoq c, no podia ser iniciado en Eleusis y se le consi- 
deraba impuro? Como hemos visto el yoqq parecia tener una clara vinculacion con 
las religiones mistericas, con lo que se antoja extrano que no pueda iniciarse alguien 
considerado como tal atendiendo a esta cualidad. Podemos aclarar este problema si 
tenemos en cuenta dos cuestiones importantes. La primera es que yoqq es siempre 
un termino despectivo. Cuando lo vemos aplicado a alguien relacionado con las 
religiones mistericas es porque el movimiento completo esta siendo censurado o 
criticado, por tanto yoqp es un termino utilizado siempre en relation con los miste- 
rios desde una perspectiva externa y, por tanto, nadie relacionado con una religion 
misterica se calificara a si mismo de yoqq. En segundo lugar no hemos encontrado 
en los textos antiguos ningun pasaje en que los yoqxeq tengan relation con Eleusis. 
Los personajes asi calificados tienen una relation mayoritaria con los misterios de la 
Diosa Madre o con los dionisiacos, entre ellos, los misterios orficos. 

Prueba de lo que considera Filostrato un yoq c, es un testimonio que aparece 
en esta misma obra. En la Vida de Apolonio de Tiana 7, 39, este "hombre divino", en- 
cerrado en la carcel, explica a Damis, su companero, que el podria escapar facilmen- 
te de prision y, para demostrarlo, saca un pie del grillete de forma inexplicable. 
Despues lo vuelve a meter porque quiere enfrentarse a la acusacion de magia que ha 


Philost. VA 4,18 y Philost. VA 8,19. 
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recaido sobre el. Tras de este alarde de poder, Damis dice que se dio cuenta de que 
Apolonio era un hombre divino y dice: 

oL be £ur)0£CTT£Qoi xcov dv0QamGJV £g xoug yoqxag avac|)£Qouai xauxa, 7X£7xov0aCTi b' 
auxo eg noAAa xcov avOpamekov bcovxai qev yap au(xcov)xqg (x£yvqg) a0Aqxai, 
bcovxai be ayamaxal udvxeg 5id xo vixav yAix£cr0ai, Kal £uAAap|3dvei qev auxolg 
£g xqv viicqv oubcv, a be and xuyqg VLKCoai, xau0' oL KaKoSaipovEg auxoug 
d(|)£A6p£voi AoyiCovxai xq xeyvq xauxq, d7iiaxouai b' auxq ou5' oL f)xxcap£voi 
ac^cAv,... 

Los hombres mas simples atribuyen tales cosas a los hechiceros, y lo mismo les ocurre 
con muchas acciones humanas. Pues algunos atletas recurren al arte de aquellos, y re- 
curren todos los que compiten por el deseo de veneer, y en nada contribuye a su victo¬ 
ria; pero las victorias que obtienen por la suerte, esos desgraciados, empequenecien- 
dose a si mismos, las atribuyen a esta arte, y no desconfian de ella, ni siquiera cuando 
son vencidos.... 

Vemos como Filostrato intenta, de esta forma, limpiar la imagen del de Tiana 
ofreciendo una explication "milagrosa" a sus acciones magicas. Los hechos maravi- 
llosos que el realiza los lleva a cabo por medio de su poder divino y, aunque puedan 
en ocasiones ser comparables con los que hacen los brujos o hechiceros, los yoqxeg, 
no pueden identificarse porque las acciones de estos son puro ilusionismo y supers¬ 
tition y quienes creen en ellas, gente simple. El termino yoqg en epoca de Filostrato 
es sinonimo de mago, brujo y hechicero en el sentido en que nosotros hacemos uso 
de estos terminos. Cada vez es menor el uso del vocablo para designar a las perso¬ 
nas relacionadas con las iniciaciones mistericas (si bien en un sentido peyorativo) y 
los ritos de paso que veiamos era posible en epoca clasica. 

2.9. ’ErtQIAOE. El encantador griego. 

El termino errepbog, derivado del verbo enabco, se utiliza para hacer referen¬ 
da a la persona especializada en la action verbal, en recitar inepbai, esto es, canticos 
capaces de realizar por si solos o en compania de cf)dopaKa acciones para los mas 



diversos fines 196 . Para Dickie 197 el termino significa exactamente one who sings over o 
one who directs song at something y, en principio, este personaje asi denominado seria 
un especialista en cierto tipo de salmodias dirigidas a personas afligidas por alguna 
enfermedad o para alivio de algun sufrimiento. Se sigue de este sentido que un 
kncpboc, podria tambien aliviar a un poseido de su estado o, incluso, reconfortar a 
un hombre abrumado por el terror al mundo subterraneo, como sugiere Platon 198 , 
para quien un buen kncpboc, seria alguien capaz de conjurar el miedo a la muerte. 

El termino kncpboc, es un vocablo muy especifico y en las fuentes antiguas es 
posible encontrar recitando kncpbai a yoqxeq 199 , a payoi 200 , a diversas personas para 
una realizar curaciones 201 o a impostores de toda indole 202 . 

Nos centraremos en este momento en la constante relation que existe entre 
los ETUpboL, las kncpbai y las iniciaciones mistericas. Creemos que dicha relation 
pudo establecerse por una cuestion de definition. Una eraubf) podia ser utilizada 
para reconfortar a las personas de cualquier tipo de sufrimiento, ya fuera fisico o 
psicologico y tambien servia para alejar males, incluidos los malos espitus. Un 
kncpboc,, como persona capacitada para recitar kncpbai, podria entonces ser capaz de 


196 , E7xcjj5rj para usos terapeuticos en Od. 19, 457, Pi. P. 3, 51 y Pi. N. 8,49, Luc. Podagr. 
172; para alejar a los malos espiritus o expulsar demones en PDer. col. VI; para expiar peca- 
dos en PI. R. 364b; para hacer algun mal a un enemigo en PI. Lg. 932e y PI. Lg. 933a; para 
realizar alguna action maravillosa Pi. P. 4, 217, E. Cyc. 646ss. Sobre erapbai vid. Gil (2004) 
217-244, Lain Entralgo (1987), Kotansky (1991). 

197 Dickie (2001) 14. 

198 PI. Phd. 78a. 

199 Ephor. FGH 70 F 104 (= D.S. 5, 64, 4 ), Str. 16, 2, 43, Luc. Alex. 5. 

200 Hdt. 1,132, PDer. col. VI, Luc. Nec. 6, Clem. Al. Prot. 4, 58, 3; aplicado a una mujer 
Aesop. 56 Hausrath = 56 Perry = 112 Halm. 

201 Od. 19, 457, Pi. P. 3, 51 y Pi. N. 8, 49, PI. Chrm. 155e, PL R. 426b. Muy interesante el 
verso de Sofocles del Ayante (S. Ai. 582) en que dice: ou nqoc, iaxpou aocj)ou Bqqvelv kncpbac, 
tlqoc, xopcbvxL 7ifjpaxL. "No es de buen medico recitar ensalmos al mal que pide un corte", 
aludiendo a la superioridad de la cirugia sobre la medicina popular. Tambien existe esta 
acepcion en los PGM; vid. PGM XX 5 y PGM XX 13. Sobre el uso de e ti cabal para fines tera¬ 
peuticos Vid. Gil (2004) 217-244, Lain Entralgo (1987) 57ss. y Dickie (2001) 24, 25. 

202 PI. R. 364b (ayuQxai be Kai pavxeig), PI. Lg. 932e y PI. Lg. 933a, d, e. En PI. Euthd. 
289e-290a Platon distingue entre el arte de los encantamientos de tipo magico (encantar ser- 
pientes) y terapeutico (curar enfermedades) y los encantamientos que provoca la oratoria 
(persuadir a un jurado). D. 2, 80 donde las £7xcpbai son recitadas por una envenenadora, una 
(j)aQpaK£uxQia. 
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aliviar todas estas afecciones del cuerpo y del alma. Tenemos constancia de que un 
componente importante de las iniciaciones era la elimination del miedo a la muerte, 
en la conception de que esta no era ningun mal, con lo que la recitation de kncpbai 
con este fin estaria plenamente justificada. Un ejemplo de esta clase de action en el 
contexto de los misterios orficos lo vemos en la columna VI del Papiro de Derveni en 
donde se explica que los magos entonaban una encpbi) para alejar a los demones que 
podian convertirse en un obstaculo en un momento determinado del ritual iniciati- 
co 203 . Podemos concluir, por tanto, que tanto las encpbai como quienes tenian como 
profesion entonarlas, podian tener un papel justificado para formar parte de los ri- 
tuales iniciaticos. 

Veamos ahora los textos a traves de los que es posible establecer dicha co- 
nexion. Euripides 204 , en su tragedia Bacantes, llama a Dioniso yoq c, incpboc, justa- 
mente porque esta introduciendo en Tebas unos rituales iniciaticos, el culto a su 
divinidad. Hemos explicado el caso de su calificacion como yoqg, pero ^por que se 
le llama "encantador"? En este caso es muy posible que el termino, si bien puede 
relacionarse con las iniciaciones mistericas por el contexto del pasaje al completo, 
tiene una mayor conexion con las kncpbai en tanto que habilidades propias de ma¬ 
gos capaces de encantar a sus victimas y exhibir sus poderes apotropaicos o de 
atraccion, un encantador capaz de hipnotizar y fascinar, un encantador en un senti- 
do mas cercano a nuestro propio uso tecnico del vocablo. 

Platon en el Banquete 205 , hablando de Eros, a quien califica de yoqc; porque es 
un ser intermedio entre el mundo de los hombres y el de los dioses, dice que esta 
divinidad se ocupa tanto de lo que tiene que ver con el arte de los sacerdotes, como 
de las iniciaciones y de los encantamientos. 

nepl rag Buaiag xal xeAerag xal xag incpbag Kai xqv qavxeiav naaav Kai 
yoqxeiav. 


203 Vid. cap. X § 4. 

204 E. Ba. 234. Vid. supra en el estudio de yorjg. Notese la relation de los tres terminos 
en el pasaje. 

205 PI. Smp. 202e. 
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...relativa (sc. tecnica) tanto a los sacrificios como a las iniciaciones, los ensalmos, toda 
clase de adivinacion y la magia. 

Por otra parte Platon en la Republica 206 afirma que los ayuQxai Kal pavxeu; 
que, como ya hemos comentado y veremos detenidamente en otro capitulo 207 , son 
personajes muy cercanos a las iniciaciones mistericas por varios motivos, entonaban 
erapbai que, junto con ciertos sacrificios 208 , eran capaces de limpiar la culpa que sus 
clientes, o los antepasados de estos, pudieran tener 209 . 

De especial importancia parece ser la relacion de las intobod con los Dactilos 
del Ida. Segun una noticia de Eforo 210 , conservada por historiador Diodoro Siculo, 
estos seres sabian de knopbai y fueron maestros de Orfeo, quien obviamente esta 
relacionado con las religiones mistericas, en concreto, con el orfismo. Y, precisamen- 
te en el entorno orfico conservamos un documento en el que claramente se observa 
el papel que las knopbai podian tener en el ritual misterico, el ya mencionado Papiro 
de Derveni 211 . 

Mas tardia, pero de una excepcional viveza, es la ceremonia de iniciacion 
narrada en el Menipo de Luciano 212 . Las kncpbai, de nuevo, forman en este texto par¬ 
te de un ritual de iniciacion, el de Menipo para convertirse en mago, ejecutado por 
uno de los sacerdotes seguidores de Zoroastro. Se muestra en este escrito, de forma 
singular, la relacion indiscernible en muchas ocasiones entre magia y rituales miste- 
ricos. La iniciacion de Menipo por el Mago Mitrobarzanes, si bien sigue de forma 
excepcional los preceptos de pureza religiosa de las iniciaciones mistericas, no deja 
de ser la iniciacion de un mago. Y no queremos decir un Mago en tanto que sacerdo- 
te persa sino un mago capaz de ir al mundo de los muertos, un psicagogo, ya que la 


206 PI. R. 364b 

207 Vid. cap. IV § 2.3 y cap. XI § 2. 

2 °s Notese la coincidencia de acciones con el PDer. col. VI 
Eujyai Kai 0ua[i]ai p[£iA]ioaouCTi xa[g ^uydg. 
e7i[coidr] &le gdyarv &uv[a]xaL baipovag £p[7xobcbv 
yi[vop£vo]u<; p£0Laxavai. 

209 Vid. un comentario mas exhaustivo en cap. X. 

2 w Ephor. FGH 70 F 104 (= D.S. 5, 64, 4). 

211 PDer. col. VI. Vid. cap. X § 4 

212 Luc. Nec. 7, 8. 
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capacidad de conducir al mundo subterraneo 213 a alguien o de tener cualquier tipo 
de contacto con los muertos se considera en toda la Antigiiedad una capacidad uni- 
ca de magos, se ve con sospecha y suele estar censurado. 

Los testimonios de este termino son muy concretos y especificos, como ya 
comentabamos, y resulta de especial interes la relacion existente entre las intobod, 
ensalmos recitados por los knopboi, y las actividades propias de los magos en cual- 
quiera de los sentidos del termino, ya que las kncpbai aparecen pronunciadas tanto 
por los magos del Papiro de Derveni como por los encantadores de serpientes. Del 
mismo modo que sucede con las kncpbai sucede con quienes las recitan. Dicha va- 
riedad ilustra acerca de la dificultad existente en discernir entre magia y religion a 
partir de los terminos empleados por las fuentes y nos obliga a entender el pasaje 
completo en que dicho termino se inserta y ubicarlo en su contexto social y temporal 
para la correcta comprension. 

2.10. CONCLUSIONES. 

A traves del estudio de estos diversos terminos griegos utilizados para de- 
signar a ciertos profesionales rituales hemos querido exponer el grado de dificultad 
que comporta el estudio de la magia y la religion a traves de la terminologia em- 
pleada para calificar a los magos, pues los personajes asi designados pueden estar 
relacionados con la magia o la religion misterica dependiendo unicamente del autor 
y la epoca en que tal termino se utilice. Los sustantivos estudiados no se usan en 
relacion con los sacerdotes encargados del culto civico, lo que subraya la problema- 
tica existente acerca de la distincion entre las actividades rituales privadas y la ma¬ 
gia. El contexto descalificativo, el uso de los terminos para hablar "de los otros", 
ilustra acerca de la realidad politico social de la epoca que entiende religion como 
los rituales aceptados por el poder politico del momento y califica de "magia" en 


213 Luc. Nec. 6: rjicouov 5' auxouq ETicpbau; xe xai xeAexalg xicnv avoiyeiv xou Aibou 
xaq TTuAac; taxi Kaxayeiv ov av pouAojvxai acr^aAGJs ical otuctoj ab0u; dva7i£|X7xeiv. "Oia 
que, con conjuros y ceremonias, abrian las puertas del Hades y conducir abajo a quien queri- 
an sin peligro y, despues, lo condudan de nuevo arriba". 



sentido peyorativo todo lo demas, si bien en ocasiones surgen voces que defienden 
la pureza de las formas de religion misterica privadas. 

3. Las ceremonias de los misterios. TeAerq y sus derivados. 

3.1. INTRODUCCION. 

La iniciacion, como ritual o ceremonia a seguir para convertirse en iniciado o 
fiel adscrito a un grupo religioso de caracter misterico, suele expresarse en griego a 
traves del uso del sustantivo femenino x£Aexr|. El verbo que designa la action de 
iniciarse o celebrar ciertas ceremonias de caracter especial es xeAeco y derivados co¬ 
mo etuteAeco o ekxeAeco. Los participios de estos verbos, tanto en su voz activa co¬ 
mo medio-pasiva, tienen un uso en griego equivalente al de sustantivos como 
puoxqq y designan a aquel que ha cumplido con los ritos de la iniciacion 214 . Todas 
las derivaciones surgidas a partir de la raiz teA- y que hacen referenda tanto a las 
ceremonias mistericas como a sus participantes no son exclusivas del lenguaje reli¬ 
gioso. Los textos de los PGM muestran que el termino teAett] fue utilizado por los 
magos para referirse a su propio arte y a varios de sus numerosos ritos. Del mismo 
modo los participios del verbo xeAeoj fueron utilizados para denominar tanto a los 
maestros como a los discipulos de la arcana disciplina. 

En este capitulo estudiaremos, por una parte, el sustantivo x£A£xf| como de¬ 
nomination comun de ciertas celebraciones oficiadas dentro de las ceremonias orfi- 
cas de iniciacion y como sinonimo de la iniciacion propiamente dicha 215 . A menudo, 
en los textos antiguos, las ceremonias a las que se aplica el nombre de xeAexcu son 
de tipo catartico o tienen una naturaleza especial, alejada de los ritos propios del 
culto civil. Estudiaremos, de forma particular, como el termino recibe una cierta 
especializacion en griego, de forma que se convierte en un sustantivo con un mar- 

214 Para un estudio de los sustantivos que designan en griego al fiel en los cultos mis- 
tericos vid. cap. IV § 5. 

215 No comentaremos, si bien los hemos estudiado y tenido en cuenta, los usos de es¬ 
tos terminos en los misterios de Eleusis, Andania, Samotracia, el Isismo o el Mitraismo. En 
las ocasiones en que dichos vocablos tengan una utilization especial en alguno de estos mis¬ 
terios sera debidamente comentaremos. 
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cado caracter religioso utilizado para referirse a aquellos rituales especiales que han 
de seguir quienes desean llegar a convertirse en iniciados, sea de una determinada 
religion misterica, sea un iniciado en las artes magicas. Dedicaremos un apartado de 
este capitulo a comentar algunos de los usos mas particulares del termino xeAextj 
para abordar despues el estudio del verbo xeAeco y sus participios, que fueron utili- 
zados de forma homogenea para designar tanto a los participantes en la xeAexf) co- 
mo a quienes se encargaban de llevar a cabo los ritos. Tambien estudiaremos este 
mismo uso de las formas nomiales del verbo xeAeco en el corpus de papiros griegos 
magicos. 

3.2. La teaeth. ^Iniciacion misterica? 

TeAexf), forma derivada de xeAo<; 216 , es un sustantivo griego que expresa la 
consecution final de un proceso, lo que suele traducirse por "cumplimiento" o 
"consumacion" 217 . Ya desde epoca temprana el sustantivo parece conseguir una cier- 
ta especializacion dentro del lenguaje sacro si bien conserva un uso, digamos, pro- 
fano 218 . 

Dentro de esta especializacion religiosa del sustantivo xeAerq, podemos dis- 
tinguir en griego un uso marcado y un uso no marcado del termino dependiendo 
del grado de relation con su sentido etimologico. La relation de este vocablo con la 
raiz xeA- que, como ya hemos advertido, hace referenda al fin, a la culmination de 
un proceso, no se advierte en todos los testimonios si bien en otras ocasiones, como 
tendremos ocasion de referir en este estudio, el sentido etimologico se hace mas pa- 


216 Chantraine (1984), s.v. xeAexrj. En griego el sufijo -xo / -xq forma nombres de ac¬ 
tion, vid. Chantraine (1933) 299-309. 

217 El termino xeAexrj ha sido intensamente debatido por los estudiosos de la religion 
griega. Cabe senalar al respecto los estudios de Lobeck (1829) 1 123ss, Harrison (1914) 36-38, 
Kern, RE s. v. xeAexq col. 393ss, Zijderveld (1934) 97-103, Sokolowski (1934), Boyance (1936) 
42ss, Graf (1974) 32 n. 48, Casadio (1983) 124-126, Riedweg (1987) 81, 103 y 113, Simms 
(1990), Jimenez San Cristobal (2002) 11-52 y Sfameni Gasparro (2003). 

218 Vid. Zijderveld (1934) 6ss. Este autor senala un ejemplo homerico: Batr. 303. Kai 
TToAeqou xeAexq povorjpeQog e£,exeAeo0q. "Y en un solo dia se concluyo el fin de la bata- 
11a", sin embargo el ejemplo no resulta valido dada la tardia fecha de composition de esta 
obra, s. II a.C. Vid. Zijderveld (1934) 97. 



tente. Asi pues, x£A£xf| hace referencia, en gran cantidad de testimonies antiguos, a 
las ceremonias rituales o a las celebraciones religiosas reguladas por el Estado, tales 
como las Olimpiadas, las Antesterias o las Tesmoforias 219 . 

En cuanto al uso mas especifico, dentro el vocabulario religioso, cabe decir 
que este vocablo hace referencia al cumplimiento o finalization de una "ceremonia 
religiosa" en general, y de una "iniciacion misterica" en particular. Asi la teAett] se 
entiende como la action religiosa llevada a su cumplimiento, un rito perfecto o un 
rito que consigue llegar a la perfection o a la finalidad requerida 220 . En este ultimo 
sentido, y en cuanto a los ritos mistericos se refiere, el significado profundo de 
teAetti debe ser el de rito o ceremonia determinada para conseguir un estatus dife- 
rente y llegar a ser alguien completo y perfecto en cierto sentido 221 . Platon, en el dia- 
logo Pedro 222 , parece jugar con esta idea de consumacion propia del termino T£A£xf| 
en un precioso juego etimologico del que se sirvio para ofrecer su propia explication 
filosofica sobre la teoria de la reminiscencia: 

Tolq be 5q xoioiixou; dvqq tmopvfjixaCTLV oq0co<; xpeepevoq, xeAeouq act xeAexas 
TeAouqevos, xeAeoq ovxcoq povoq ylyvExai - 

El hombre que se sirva correctamente de tales recuerdos, llegara a ser el unico que, 
tras haberse iniciado en los misterios perfectos, sea perfecto. 

La traduccion castellana de xeAext) por "iniciacion" o "rito iniciatico" deri- 
vada de la traduccion latina del termino por initia, no parece ser del todo afortunada 
ya que, como hemos explicado, es justamente lo contrario lo que indica la etimologia 


219 Casadio (1983) 124-126 senala que xeAexrj es, efectivamente, utilizado en griego 
para hacer referencia a diversos cultos y ceremonias religiosas, si bien es mas frecuente su 
uso cuando los cultos tienen un componente orgiastico claro o un cierto valor esoterico. Lo 
veremos con mayor detalle a continuation. Boyance (1936) acepto un significado de xeAexf] 
como "ritos de purification" y, de forma especial, con los ritos catarticos. 

220 Vid. Scarpi (2003) XVI. 

221 La importancia de la condition diferente de quien ha sido iniciado en los miste¬ 
rios es patente en muchos textos de la Antigiiedad y suele relacionarse, sobre todo, con su 
feliz destino postumo. Vid. en relation con los misterios eleusinios hCer. 483-484 e Isoc. 4, 28; 
en relation con los misterios orficos, Laminilla de Leras OF 493 "penetra en la sacra pradera, 
pues el iniciado esta libre de castigo", Plu. fr. 178 Sandbach y la vision ridiculizada de estas 
promesas salvificas en PI. R. 363d. 

222 PI. Phdr. 249c. 
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del vocablo griego. Ademas, el caracter unico que parece ser propio de una ceremo- 
nia iniciatica 223 , no concuerda con la aparicion de xeAexai en los textos griegos y la 
repetition de las ceremonias asi denominadas en el seno de un culto misterico con- 
creto 224 . Sin embargo, dado el extendido uso de la traduction de xeAexq por "initia¬ 
tion", seguiremos utilizando esta traduction en las ocasiones en que se requiera a lo 
largo de nuestro estudio 225 . 

3.3. TEAETH EN LOS TEXTOS ORFICOS. 

El orfismo esta intimamente relacionado en los textos con una o varias cere¬ 
monias, con mucha frecuencia denominadas xeAexq, y que parecen ser en algunos 
casos, ademas, definitorias de este movimiento religioso 226 . Una de las ensenanzas 
mas importantes que se asocia continuamente a la initiation orfica es la transmision 
de verdades escatologicas y la preparation ritual del hombre para enfrentarse a la 
muerte en la creencia de que es posible un destino bienaventurado para las almas de 
los iniciados. Tenemos conocimiento de tales creencias gracias, en gran medida, a 
las laminillas orficas de oro 227 . Habida cuenta del gusto de los orficos por los juegos 
etimologicos, es posible que el termino xeAexq, que se relaciona formalmente con 
uno de los sustantivos eufemisticos de muerte, xeAeuxq, fuese utilizado de forma 
intencionada por los miembros de este grupo para designar sus ceremonias. Se per- 
cibe en las fuentes un claro interes en el uso de xeAexq para hacer referenda a las 


223 En las ceremonias iniciaticas y ritos de paso de ciertas sociedades africanas o ame- 
ricanas, descritos por los etnologos, la palabra "initiation" parece tener una razon de ser 
etimologica ya que el iniciado se inicia en los saberes de su sociedad o entra a formar parte 
de un grupo social determinado tras un rito que se celebra una unica vez. Esta ceremonia 
ademas de unica es irreversible. Vid los estudios al respecto en Eliade, Lowie, Levi-Strauss o 
Malinowski. Harrison (1914) 36-38 asocia la xeAexq griega a este tipo de ceremonias estu- 
diadas por los etnologos, tesis debatida posteriormente por Zijderveld (1934) 100 n.2 y Bo- 
yance (1936) 42ss. Vid. la discusion en Jimenez San Cristobal (2002) 11-13. 

224 e.g. Pi. P. 9, 97 xeAexalq copiau; "en las celebraciones anuales". 

225 Sobre los problemas de traduction del termino a las lenguas modemas vid. Jime¬ 
nez San Cristobal (2002) 13-14. 

226 En las fuentes Orfeo es llamado el poeta de las xeAexai, vid. Ar. Ra. 1030ss., PI. R. 
364e, PI. R. 366a, PI. Prt. 316d, D. 25.11, Plu. Def orac. 415A, Luc. Salt. 15, Paus. 2, 30, 2, Paus. 
9, 30,4, Paus. 10, 7, 2 o Clem. Al. Prot. 2,17, 2 entre otros muchos ejemplos. 

227 Sobre ellas vid. cap. IX. 



ceremonias orficas en detrimento de otros sustantivos como ooyux o el mas global 
puCTxqoux, aunque tambien estos sean utilizados. En un pasaje de la Republica de 
Platon, un texto con fuertes resonancias orficas, vemos clara la relation del termino 
xeAexq con xeAeuxq 228 . Siglos mas tarde Plutarco 229 , en un texto con posibles influjos 
orficos, se refiere tambien a esta etimologia. El autor alude a que la afinidad existen- 
te entre ambos terminos viene dada por ciertas acciones rituales efectuadas en el 
desarrollo de las celebraciones mistericas. Asi los que realizan la xeAexq sufren una 
experiencia cercana a la muerte que sirve de preparation para la verdadera 230 . 

En este apartado, al igual que en el precedente, examinaremos los textos mas 
interesantes acerca del uso de xeAexq en los textos orficos ordenados cronologica- 
mente, de forma que podamos comprender el valor del termino en la Antigiiedad y 
su desarrollo dentro de la religion misterica objeto de nuestra investigation. En pri¬ 
mer lugar comentaremos un verso de la comedia Ranas de Aristofanes 231 : 

’Oq(])£u<; pev yap xeAexag 0' qplv Kaxe5ei£,e cjxivcov x' a7iexea0ai, 

Pues Orfeo nos enseno ceremonias iniciaticas y a apartamos de los crimenes. 

En esta comedia el dramaturgo parodia la vida que los iniciados llevan en el 
mundo de ultratumba. Estos mistas idealizados, creados ex profeso por el comico ate- 
niense, comparten rasgos que son comunes a las doctrinas de Eleusis y las que con- 
sideramos orficas. En el verso que hemos traducido Aristofanes habla de Orfeo co¬ 
mo del poeta que introdujo unas xeAexai. Dicha afirmacion nos informa de que las 
ceremonias religiosas asociadas al heroe tracio, es decir, las ceremonias orficas, se 
designaban con el nombre de xeAexai ya en pleno siglo V a.C. La ausencia de articu- 
lo ante xeAexq podria indicar que estas son unas de las multiples xeAexai que existi- 
an en Atenas. En esta epoca xeAexq era utilizado de manera profusa para hablar de 
los ritos de Eleusis. En este verso la puntualizacion que sigue, la alusion al precepto 
orfico de apartarse de la sangre, norma distintiva e incluso definitoria del modo de 

228 PL R. 364e. Sobre este pasaje vid. cap. IV § 2 y cap. XI. 

229 Plu. fr. 178 Sandbach. Sobre el gusto de los orficos por las etimologias vid. Bern- 
abe (1992) y Casadesus (1997a). 

230 Sobre la existencia de una posible representation de muerte ritual en las iniciacio- 
nes orficas vid. Martin Hernandez (2005b). 

2 3' Ar. Ra. 1032. 
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vida orfico, parece concretar el sentido de x£ Acral como unas ceremonias diversas, 
propias de este grupo religioso. 

Platon se sirve del sustantivo xEAExq para referirse a unas ceremonias que 
muy posiblementes esten relacionadas con el orfismo. En Fedon 232 69c se habla de los 
hombres que ensenaron las xEAexai. De ellos afirma Socrates, interlocutor en este 
momenta del dialogo, que probablemente no fueron hombres mediocres 233 : 

KaL Kiv&uvEuoucri Kal oL rag xeAexag f]plv ouxoi KaxaCTxqaavxeg ou <j)auAoi xiveg 
elvai, aAAa xcjj ovxi 7iaAai aivixxeaOai oxl og av apuqxog Kal dxeAeoxog £ig Al6ou 
dcjxKqxai ev (3 oq(3oqcjj Keioexai... 

Y es probable que aquellos que instituyeron las ceremonias mistericas no sean unos 
mediocres, sino que al hablar de forma enigmatica desde antiguo diciendo que quien 
llegue profano y sin iniciar al Hades yaceran en el fango... 

Platon en este pasaje utiliza xEAexai para referirse, muy probablemente, a 
celebraciones orficas, ya que el castigo en el fango del Hades de los no iniciados es 
una caracteristica propia de tales misterios 234 . Asi pues, debemos entender que, en 
este pasaje, las xeAexai son las ceremonias propias de los misterios orficos y, en con¬ 
crete, seguramente aquellas en que se adoctrinase sobre cual seria el destino afortu- 
nado para los participantes en las ceremonias mistericas. 

En Protagoras 316d Platon vuelve a mencionar, esta vez excepcionalmente de 
forma explicita, la relacion de Orfeo con las xeAeral. Protagoras, que es quien habla 
en esta parte del dialogo platonico, advierte que el arte de la sofistica es muy anti¬ 
guo, pero que los primeros que lo practicaron lo disimularon. Orfeo lo hizo pasar 
por ceremonias religiosas (xEAExai) y Museo por oraculos. De nuevo Platon se sirve 
del sustantivo x£A£xf| para referirse de las ceremonias religiosas que Orfeo introdujo 
en Grecia, es decir, los misterios orficos. 


232 PL Phd. 69c. 

233 Sobre las menciones a Orfeo y sus doctrinas en Platon, asi como la reticencia del 
filosofo a referirse a Orfeo y sus ensenanzas vid. Bernabe (1998) y Casadesus (1997b) y (2006) 
cap. 52. Sobre las transposicion de las teorias orficas en Platon vid. Bernabe (en prensa d). 
Vid. cap. XI. 

234 Vid. Bernabe (2002b). 
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En el dialogo Fedro Platon utiliza de nuevo xeAexf) para referirse a ciertas 
ceremonias que fueron celebradas por las almas antes de su caida al mundo terre- 
nal. En el parrafo 250c el filosofo utiliza lexico y simbologia misterica para exponer 
sus propias doctrinas filosoficas 235 : 

KaAAog be tot' fjv ibelv Aagnpov, ore cruv ebbaipovi yoQcjj paxapiav otjnv xe Kal 
0eav, eTiopevoL pexa pev Aiog qpeu;, aAAoi be per' aAAou 0ecbv, elbov xe Kal 
exeAouvxo tcov xeAexdrv rjv 0epig Aeyeiv paKaQicexdxqv, 

Y era hermoso ver el brillo, cuando con el coro bienaventurado veiamos la divina y di- 
chosa vision, siguiendo nosotros el cortejo de Zeus, otros el de otros dioses, y cele- 
bramos de las ceremonias sagradas, la que es justo llamar la mas dichosa... 

Platon utiliza terminos relacionados con el mundo de las religiones misteri- 
cas para exponer sus teorias acerca de la reencarnacion y la reminiscencia. El filoso¬ 
fo ateniense se sirve de xeAexr| para hacer referenda a ciertas ceremonias en las que 
resulta importante una vision. Sabemos que en las xeAexai eleusinias y orficas exis- 
tia una parte ritual en la que se mostraban los objetos sagrados de los misterios y, 
posiblemente, se llevaban a cabo representaciones en las que los iniciados creian ver 
a divinidades, en concreto a los dioses del Mas Alla. Platon en este pasaje entiende 
que las xeAexai, probablemente teniendo en mente las celebradas en Atenas, las 
eleusinias y orficas, son inferiores a aquellas celebradas por las almas antes de su 
union a los cuerpos. Es posible que con xeAexai el filosofo haga una sutil alusion a 
las ceremonias orficas, ya que, lineas mas adelante, Platon se refiere a la teoria, con- 
siderada por el mismo en otros lugares como orfica 236 , de que el cuerpo es la tumba 
del alma en el que estamos prisioneros como en una ostra. 

En Republica Platon asocia el termino xeAexai a una serie de sacerdotes men- 
dicantes, muy probablemente sacerdotes orficos, que se Servian de los libros de Or- 
feo y Museo para realizar unos rituales duramente criticados por el 237 . Estos sacerdo¬ 
tes hacen uso de libros de Orfeo y Museo conforme a los que llevan a cabo rituales 


235 PI. Phdr. 250c. 

236 PI. Grg. 493a, PI. R. 611e y PI. Phd. 82e. Platon hace una transposition del juego 
etimologico griego de soma/sema (cuerpo/sepultura) por un nuevo juego en el que se en¬ 
tiende el cuerpo como la carcel del alma. Vid. Bemabe (en prensa d). 

237 PI. R. 365a Sobre esta problematica vid. cap. IV § 2 y cap. XI. 
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que ellos mismos denominan xeAexai. Tales libros, por ser obra, segun decian estos 
sacerdotes, de Museo y Orfeo, deben estar vinculados, obviamente, con las inicia- 
ciones orficas, lo que nos ofrece un nuevo ejemplo de asociacion del termino que 
estamos estudiando con las practicas rituales de los seguidores de Orfeo. Que Platon 
advierta de forma explicita que son los mismos ministros de los ritos quienes llaman 
a estos xeAexai, nos lleva a pensar en un uso intencionado del vocablo por parte de 
los orficos. Nos reafirma en la idea el juego etimologico que el propio Platon esta- 
blece en el pasaje entre xeAerri y xeAeuxq, juego que, muy probablemente, fuese 
incentivado por los propios sacerdotes orficos o los exegetas de las doctrinas del 
bardo tracio enfocadas, como sabemos, a la felicidad escatologica 238 . 

En las Leyes Platon parece referirse de nuevo a las ceremonias iniciaticas orfi¬ 
cas, aunque el filosofo nunca es del todo claro en sus alusiones a esta doctrina. En 
Leyes 870d Platon departe acerca de las penas que estan destinadas en el Hades a 
quienes en vida hayan cometido injusticias y alude a la posterior reencarnacion del 
alma. Platon afirma que dichas doctrinas son difundidas por los que se ocupan de 
tales cosas en las xeAexai, es decir, los sacerdotes de las ceremonias rituales de los 
misterios orficos 239 : 

ov Kai 710 AA 0 I Aoyov xcov ev xalq xeAexalq 7 I£qI xa xoiauxa earcoubaKoxcav 
dKouovxes cr(j)6&Qa 7iei0ovxai.... 

la narracion que creen profundamente muchos cuando la escuchan de los que se ocu¬ 
pan de estos temas en las celebraciones mistericas... 

Es interesante que Platon advierta que son doctrinas que creen muchos, lo 
que nos remite a otros textos platonicos en que transmite que los sacerdotes mendi- 
cantes difundian sus doctrinas tanto a particulars como a ciudades enteras 240 . 


238 PI. R. 365a: ...ekri be taxi xeAeoxrjaaaiv, aq 5q xeAexaq KaAouaiv,... y a los que 
han muerto, (ceremonias) que naturalmente llaman xeAexai. Vid. pasaje completo y comen- 
tario en cap. XI. 

239 Sabemos que hace referenda a los misterios orficos porque las teorias sobre la re- 
encamacion de las almas son propias de este drculo misterico en el s. V y IV a.C. 

240 Vid. PI. R. 364e, PI. Lg. 909b y PDer. col. XX 1. De hecho en uno de los escolios al 
pasaje (Sch. PI. R. 364b) califica a los ayuQxai de personas que piden al numeroso vulgo: 
dyuQxai. oi dyeiQovxeq oyAov ecp' eauxouq yubalov. 



112 


■*EJ orfismo y la magiae- 

Por ultimo, queremos atender otro pasaje de las Leyes en que Platon habla de 
los que maquinaron ceremonias privadas (xeAexaTg bk i&iaig empepouAeuKOxec;), 
velada alusion, probablemente, a Orfeo y sus seguidores, quienes son comparados 
en el pasaje con los sofistas y hacedores de magia 241 . Que tales celebraciones se cali- 
fiquen de privadas, denota que se esta haciendo referencia a ceremonias ejecutadas 
en contextos mistericos, ya que el interes de tales cultos iba dirigido a la salvation 
personal mas que a los intereses de la comunidad y profesar tales creencias y parti- 
cipar en estos cultos es una option personal, no civica. Vemos, ademas, la consciente 
union en Platon de los iniciadores y los magos, acercamiento destinado, muy pro¬ 
bablemente, al desprestigio de todos estos movimientos mistericos desligados del 
culto civico. 

En el terreno de la oratoria cabe destacar un pasaje de en un discurso atri- 
buido a Demostenes 242 . En el se nos dice que las xeAexai fueron instituidas en Grecia 
por Orfeo: 

Kai tt] v aTiaQaixqxov Kai aepvijv Alktjv, fjv 6 xag ayicexaxag fjplv xeAexag 
Kaxa&ei^ag ’OqicJjeug naqa xov xou Aiog Bqovov (j>qai Ka0qpevqv 7iavxa xa xcov 
aV0Qd)7ICOV £(j)OQaV. 

a la augusta y sagrada Justicia, de la que Orfeo, el que nos mostro las mas sagradas 
iniciaciones, dice que se esta sentada junto al trono de Zeus y vigila todos los actos de 
los hombres... 

El orador advierte que estas ceremonias son las mas santas (dyicoxdxac;), 
consideration que nos induce a pensar en la existencia de otras xeAexai con las que 
poder establecer la gradation. A partir de este pasaje entendemos que xeAexai en el 
s IV a.C. puede hacer referencia a varias ceremonias, sobre todo aquellas celebradas 
en los misterios. 

Un poema de Damageto 243 tambien transmite que Orfeo fue quien enseno unas 
xeAexai de Baco a los griegos. Dichas xeAexai deben ser las celebradas en los miste¬ 
rios orficos y que se entienden como diversas a las celebraciones dionisiacas: 


PI. Lg. 908d. 
D. 25,11. 
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6s tiote Kal xeAexou; puoxqQibaq euqexo BaKyou. 

quien entonces descubrio unas celebraciones mistericas de Baco. 

Siglos mas tarde Plutarco utiliza el termino x£Aexf| en un pasaje en que las 
resonancias orficas son bastante significativas. En este texto se habla de las xeAexai 
como ceremonias en las que la gente sufre una gran experiencia relacionada con la 
felicidad escatologica 244 . Este pasaje debe ponerse en relacion con el orfismo por una 
serie de loci similes que pasamos a resumir brevemente: 

1) en el pasaje de Plutarco aparece el juego etimologico entre el verbo iniciarse 
(xcAccrOai), y morirse (xeAeuxdv) del mismo modo que aparecia en el pasaje de Re- 
publica de Platon. Que los orficos eran conocidos por su gusto por el uso de la expli¬ 
cation etimologica es algo demostrado en varios estudios 245 y que podemos observar 
en el propio Papiro de Derveni. 

2) Promesa de danzas, fiesta y contemplation divina tras la muerte solo para los 
iniciados es algo que tambien comparte el pasaje con las doctrinas orficas 246 . 

3) El castigo para los no iniciados tras la muerte que se menciona en el fragmento 
173 Sandbach, yacer en el lodo, es un castigo asociado a la doctrina orfica en otros 
pasajes literarios 247 . 

El historiador Diodoro Siculo refiere que Orfeo introdujo las xeAexai 
puaxLKai entre los griegos 248 . Sin embargo, el historiador siciliano minimiza la im- 
portancia del bardo como introductor de algo novedoso senalando que sus ceremo¬ 
nias guardan una gran semejanza con los rituales egipcios, cretenses o frigios. Dio¬ 
doro explica asimismo que Orfeo compuso textos religiosos en los que referia cuales 
serian los premios y castigos que tras la muerte esperaban a iniciados y profanos: 


248 AP 7, 9, 5 (fr. 1071) (Damag.). 

244 Sobre este pasaje vid. Bernabe (1996b) y Martin Hernandez (2005b). 

245 Vid. Bernabe (1992), (1995b) y Casadesus (1997a). 

246 Podemos observar dichas promesas en los versos transmitidos por las laminillas 
orficas de oro, en los que aparecen frases como "tienes vino, dichoso privilegio, y tu iras bajo 
tierra cumplidos los mismos ritos que los demas felices" o "penetra en la sacra pradera, pues 
el iniciado esta libre de castigo". Vid. tambien Ar. Ra. 85, PI. Phd. 69c y PI. R. 363c-d. 

247 Vid. PI. Phd. 69c, Suda. s.v. nAaxcov, Ar. Ra. 145 y Ar. Ra. 273, Luc. Alex. 25 o Ael. 
Aristid. 20,10. 

248 D.S. 1, 96, 4 quien parece tener como fuente a Hecateo de Abdera (s. IV-III a.C.). 
Sobre la relacion de Orfeo con las xEAexai en Diodoro Siculo vid. Bernabe (2002e). 



Oqcjjea qev yaQ xcov pucrxiKcov xeAexcov xa 7iAelcrxa kolv xa tieq'i xqv eauxou 7iAdvr)v 
OQYiaC6|X£va Kai xqv xcov ev q&ou pu0o7iouav aneveyKaodai. xqv qev yaQ 
’OaiQiSog xeAexqv xq Aiovuctou xqv auxqv elvai, xqv be xfjg ’Ich&oq xq xqg AqpqxQoc; 
opoLOxaxqv u7xdQX£LV, xcov ovopaxcov povcov evqAAaypevcov 

Orfeo trajo (de Egipto) la mayoria de ceremonias mistericas y las cosas de tipo orgias- 
tico de su propia peregrination, y el relato mitico de las cosas del Hades. Pues la ce- 
remonia de Osiris es la misma que la de Dioniso y la de Isis es muy similar al de De¬ 
meter, habiendo cambiado unicamente los nombres. 

Segun Diodoro Orfeo trajo de Egipto las ceremonias mistericas adaptando 
los nombres de los dioses egipcios a los griegos. La TEAExrj en este caso es para Dio¬ 
doro el conjunto de celebraciones rituales de los misterios, en este caso los misterios 
orficos y los eleusinios. 

Un pasaje de Estrabon, al que hemos aludido y aludiremos en otros capitu- 
los 249 , nos ofrece un relato de tipo evemerista acerca de la transmision de las xeAexai 
por parte de Orfeo. Segun este texto el bardo introdujo las ceremonias (xeAexai) 
entre los griegos con la unica intention de enriquecerse. Debemos entender estas 
xeAexai como los misterios orficos. Este pasaje nos ofrece una imagen desprestigia- 
da del poeta tracio, acercando su imagen a la de los magos y charlatanes asociados 
con la literatura orfica, ya criticados por Platon, y a la de los orfeotelestas. Dicha 
asociacion responde a un progresivo acercamiento del heroe tracio a la magia 250 . 

Pausanias tambien se hace eco de la relation de Orfeo con las xeAexai, esta 
vez en una especie de biografia resumida del poeta. Dice de este que enseno las 
xeAexai de los dioses, las purificaciones de acciones impuras y la curacion de en- 
fermedades 251 . Entendemos, pues, que tanto para Pausanias como para Estrabon, asi 
como para Diodoro Siculo, las xeAexai que introdujo Orfeo en Grecia son los miste¬ 
rios orficos de forma general y, de forma particular, las ceremonias que se realiza- 
ban en su seno. Por otra parte, a traves del testimonio de Pausanias, es posible en¬ 
tender una relation de Orfeo con las xeAexai a traves de su puesta por escrito, es 


249 Str. 7 fr. 10a Radt. Vid. cap. IV § 2 y cap. V. 

250 Sobre este particular vid. cap. V. 

251 Paus. 10, 7,2. 



^ilorfemoyiam^ia* 115 

decir, la composition de libros de caracter religioso que eran utilizados en el trans- 
curso de las ceremonias religiosas 252 . 

Clemente de Alexandria habla de Orfeo como "el poeta de la teAetti", sir- 
viendose de una sinecdoque 253 . No es la unica mention de Clemente a la teAetti or- 
fica. En Protreptico 2, 18, 1 habla de los simbolos de la teAetti, los cuales desvela a 
pesar de ser dQQqxoi 254 . Tales slmbolos son, sin duda, los simbolos de la iniciacion 
orfica, pues estan claramente relacionados con el mito antropogonico orfico del ase- 
sinato del nino Dioniso a manos de los Titanes como aclara el propio autor. Tambien 
en su obra El Pedagogo 255 el autor cristiano se refiere a las iniciaciones baquicas como 
TEAexai. En este pasaje habla de la coronation de fallecidos y de estatuas de dioses 
(dioses paganos), advirtiendo que tambien se coronan quienes celebran la iniciacion 
baquica 256 . Sabemos que la corona tenia un simbolismo especial en los misterios orfi- 
cos y alguno de los iniciados se hacia enterrar con una de oro 257 . Esta simbolizaria 
tanto la victoria del iniciado frente a la muerte y el ciclo de reencarnaciones como la 
participation del extinto en el banquete sempitemo del que formaria parte en el Mas 
Alla. Tenemos noticia de otros testimonios en que es posible reconocer este valor 
simbolico de la corona en el desarrollo de las iniciaciones orficas y en el momento 
funerario 258 . 


252 Pausanias transmite en este texto la relation de Orfeo con las purificaciones y la 
medicina. Sabemos que se atribuian a Orfeo libros sobre xaGappoi y sobre medicina, e.g. 
Sch. PL R. 364e, Marin. Procl. 18, 24, Plin. HN 25, 12, Plin. HN 28, 43, Aet. 1, 175 . Vid. cap. 
VII. 

283 Clem. Al. Prot. 2,17, 2. 

254 Obviamente los simbolos estarian bajo el secreto de las personas que se hubiesen 
iniciado. Clemente, quien censura todos los ritos mistericos de la Antigiiedad griega para 
demostrar que todos ellos son falsos, desvela cuales son los simbolos secretos para demos- 
trar que no son mas que las reliquias impias de unos actos abominables de los dioses que no 
deben ser adorados. 

2 55 Clem. Al. Paed. 2, 73,1-2. 

256 Vid. e.g. Ar. Nu. 255ss., D. 18,260, Plu. Alex. 2. 9, Harp. s.v. AeuKq. 

257 Hay muchos pasajes en la literatura greco-latina en donde se imagina al muerto 
coronado. Vid. Pi. O. 2, 74ss., E. Ph. 1632s., Ar. Lys. 600ss., Plu. Arist. 21, Verg. Aen. 6, 665. 
Vid. Burkert, 1983a, 56. 

258 vid. laminilla de oro orfica de Turios OF. 488 en la que leemos "me lance con agil 
pie a por la ansiada corona". En las pinturas del los Vasos Apulios se representa a los inicia- 



Los Himnos orficos hacen profuso uso del termino que estamos estudiando 
para referirse a la celebracion religiosa en que deben elevarse dichas plegarias 259 . La 
palabra xeAexf) suele aparecer en los ultimos versos de cada himno, en la petitio al 
dios. En esta invocation se suele pedir por la venida favorable de la divinidad a la 
celebracion o por su buena disposition en el transcurso de las practicas rituales 260 . 
Obviamente tal celebracion debe ser aquella en que se ejecuta el himno 261 , y resulta 
logico pensar que el himno orfico fuese recitado en un contexto misterico orfico 262 . 

El escritor cristiano Origenes 263 , en su obra Contra Celso, realiza una dura 
critica de las ceremonias baquicas, ritos que debemos asociar en esta obra, en parte, 
a los orficos. Origenes hace una defensa de la utilization por parte de los cristianos 
de la predication de los terrores del Hades, y alude a la opinion que, sobre tales 
practicas, tenia Celso. Los cristianos, al recordar a la gente los terrores del mundo de 
ultratumba, se parecian, segun Celso a: 

toIs ev xaic; BaKyncalc; xeAexalg xa (paopaza Kai beipaxa npoeiadyoucri. 
aquellos que en las celebraciones baquicas introducen fantasmas y terrores. 

Debemos entender que tales iniciadores baquicos, que comercian con el mie- 
do de las personas a futures castigos tras la muerte, son sacerdotes orficos 264 . De 
ellos sabemos, desde Platon, que sus doctrinas sobre los premios y castigos del alma 
en el Mas Alla eran una parte fundamental de sus crencias ya que, solo quien estu- 
viese iniciado en tales misterios, podria disfrutar de la bienaventuranza ultramun- 
dana tras la muerte. 


dos con coronas, vid. la cratera de volutas de Munich 3297. Sobre el simbolismo de las coro¬ 
nas en los misterios orficos vid. Jimenez San Cristobal (2002) pp. 370-377. 

269 HO 1, 9, HO 6, 11, HO 7,12, HO 24, 10, HO 27,11, HO 35, 7, HO 38, 6, HO 42, 11, 
HO 43, 10, HO 53, 9, HO 54, 7, HO 54, 10, HO 76, 7, HO 79, 8 y HO 84, 3. Tambien se utiliza 
|auaxf|Qia y opyia, aunque en menor numero de ocasiones. 

260 Sobre las peticiones de venida de los dioses a la celebracion con buena disposition 
vid. Ricciardelli (2000) comentario al HO 3, 14 pp. 245-246. Sobre el proposito de las peticio¬ 
nes finales de los HO vid. Morand (2001) 49-58. 

261 Tambien es la opinion de Ricciardelli (2000) 237. 

262 Procl. Himn. 4, 4 asocia la recitation de himnos a las aQQqxoiai xeAexqai. 

263 Orig. Cels. 4,10 (1281, 2 Koetschau). 

264 No encontramos en los textos dionisiacos no relacionados con el orfismo doctrinas 
escatologicas. 
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Queremos, por ultimo, mostrar un testimonio epigrafico sobre la xeAexq en 
los cultos baquicos relacionados, muy posiblemente en este caso, con el orfismo. 
Una inscription del templo de Dioniso en Halicarnaso (OF. 581), en verso elegiaco, 
nos habla de la xeAexq de Bromio, es decir Dioniso, y de la condition de mista: 

[K]ai poQcfjav BpopLou xaq [xeAexaq xe 0eou,] 
ocfjQa au yivcocncqig Leqou Aoux[qoIo pexaaxcbv] 

7iavxa Aoyov |xuaxqv tkxvtoc, eovxa |3Lou, 

Kal criyav 6 xi 5qutixov emaxapevoq Kai auxelv 
oaaa ©epu;, axeixpu; opyia xauxa pa0cov. 

(vac.) la forma de Bromio y las ceremonias del dios, 
de modo que, tras participar en la sagrada lustracion, conozcas 
el relato completo que tranquiliza al iniciado toda la vida. 
y sabiendo callar lo que debe quedar oculto e invocar 

cuanto es licito, te acerques a los ritos conociendo estas cosas. 

A traves de estos versos podemos intuir que la xeAexq del dios es el conjunto 
de celebraciones en su honor. Del resto del pasaje se desprende que este tipo de ritos 
son de caracter misterico ya que se habla de un relato tranquilizador, posiblemente 
el de los bienen ultramundanos para los participantes en los ritos, y se obliga a 
guardar silencio sobre ciertas ensenanzas, algo definitorio de los ritos mistericos 265 . 

En resumen, podemos observar a traves de los pasajes que hemos traducido 
y comentado que existe un importantisimo uso del termino xeAexq para referirse a 
las ceremonias celebradas en los misterios orficos y a los misterios en general. Este 
termino es utilizado profusamente en detrimento de otros sustantivos tales como 
puoxqQitt u opyia. Es muy posible que la preferencia en los testimonios orficos por 
tal termino se deba a una identification del vocablo con la ensenanza religiosa. La 
relation etimologica entre xeAexq y xeAeuxq subyaceria en la preferencia del uso de 
este sustantivo. Sabemos que en los misterios orficos, al igual que en otros cultos 
semejantes, las doctrinas escatologicas eran fundamentales. Algunos de los ritos 


Vid. cap. IV § 5. 



celebrados en estas ceremonias preparaban al mista para enfrentarse a la muerte, e 
incluso es posible que existiese un ritual en que se figurase la propia muerte de los 
iniciados como preparacion para la muerte real. 

3.4. La teaeth y los ritos de los magos. 

Como hemos observado en el estudio del sustantivo xeAExrj en los textos 
orficos, este termino esta ligado al mundo de lo sacro y tiene una especial conexion 
con los ritos de caracter privado. En este apartado nos detendremos en los usos del 
termino teAetx) que aparecen en los textos magicos, sea que se utilice para hablar de 
los ritos realizados por personas a las que las fuentes llaman pdyoi u otros terminos 
similares 266 , sea que aparezcan en los PGM. 

Encontramos el termino xEAExq en relacion con los magos ya en el s. IV a.C. 
En el tratado hipocratico De Morbo Sacro xeAexecov hace referenda, precisamente, a 
ritos celebrados por "pdyoi te Kai Kabaoxal Kai dyuQxai Kai dAaLovEs", persona- 
jes muy duramente criticados en esta obra medica 267 . Las acciones fabulosas que 
realizan estos personajes, tales como oscurecer el sol o hacer que la luna descienda a 
la tierra, son practicas conectadas siempre con las acciones de los magos. Estas ma- 
ravillas son conseguidas por los magos y purificadores criticados por Hipocrates de 
la siguiente forma: 

Eire Kai ek xeAexecov elte Kai ef, aAArjg xivog yvcepr)<; r) pEAExrjg... 

ya por medio de ciertas acciones rituales, ya por algun otro conocimiento o arte... 

Este texto nos ofrece la evidencia de que en el s. IV a.C. los magos (se hace 
uso explicito de tal termino) y personajes afines al mundo de la charlataneria y la 
supersticion, se Servian de ciertos ritos para realizar estos prodigios a los que se po¬ 
dia calificar de xeA cral. 


266 Sobre los nombres dados a los "magos" por las fuentes griegas vid. cap. IV § 2. 

267 Hp. Morb.Sacr. 29. Sobre estos personajes y su relacion con el orfismo vid. cap. IV 
§ 2 y cap. XI. 
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Eforo, segun nos transmite Diodoro de Sicilia 268 , asocio tambien las xeAexai a 
los yorpeg, personajes ferreamente asociados a actividades rituales que los propios 
escritores de la Antigiiedad calificaban de magicas, en especial, ritos necromanticos. 
Este texto nos informa de que los Dactilos del Ida, unos hechiceros (dv&oeg yoqxeg), 
sabian sobre ceremonias (xeAexai), ritos mistericos (puaxqQia) y encantamientos 
(knopbai) y que Orfeo los aprendio de ellos. La conexion de los misterios y las cele- 
braciones que tenian lugar en su seno, es decir las xeAexai, con los encantamientos 
(knopbai) es un hecho muy significativo a la hora de estudiar la relacion entre el vo- 
cabulario religioso y el magico. De igual forma, siglos mas tarde Estrabon califica de 
yoq c, al propio Orfeo y nota que el enseno y difundio las xeAexai de los ritos orgiati- 
cos por toda Grecia. Vemos de nuevo esta misma conexion. Las xeAexai pueden ser 
ejecutadas y transmitidas por personajes a los que se etiqueta de yoqxeg, es decir, 
hechiceros, termino que conlleva una importante carga peyorativa. 

En un pasaje de Dion Crisostomo 269 se habla acerca de ciertos relatos miticos 
que son cantados por los magos en sus ceremonias secretas. No sabemos en que 
sentido Dion Crisostomo emplea el termino payog en el pasaje, y tampoco podemos 
saber si hace referencia a los sacerdotes iranios, a otro tipo de sacerdotes, o utiliza 
este termino en un sentido peyorativo. En el texto se relaciona xeAexq con el adjetivo 
dnoQQqxog, uno de los terminos mas frecuentemente utilizados para aludir a las 
ceremonias mistericas por su caracter secreto. 

exEQog be quGos ev d7roQQrjxou; xeAexalg utto paycov av&Qcov q&Exai 
BaupaCopevog, o'i xov 0eov xouxov upvouaiv cog xeAeiov xe Kai txqcoxov f)vioxov 
xou xeAeioxaxou appaxog. 

Se canta otro mito que causa mas asombro que las secretas ceremonias de los magos, 
los que cantan a este dios como el perfecto y el primer conductor del mas perfecto ca- 
rro. 


268 Ephor. FGH 70 F 104 = D.S. 5, 64, 4. Sobre este pasaje y el estudio del yoqg vid. 
cap. IV § 2.4 - 2.8. 

2 ® D.Chr. 36, 39. 
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■*EJ orfismo y la magiae- 

En el s. I d. C., en las homilias espurias de Clemente de Roma, se relacionan 
las xeAexaL con las actividades magicas 270 . El autor cristiano de tales textos conecta 
el termino xeAexq con las actividades censurables llevadas a cabo por los magos, 
hablando de "fiestas con celebraciones magicas" (payiKalp xeAexatq eooxap) en las 
que tienen un importante papel, segun se sigue del texto, los sacrificios y libaciones 
ademas de la musica de flautas y crotalos. Si bien en un sentido global el texto habla 
sobre ceremonias religiosas seguramente mistericas y de caracter privado, la califi- 
cacion de estas como payucaL las define, en esta epoca, como algo arcano y, sin du- 
da, desprestigiado y sospechoso. 

Eusebio de Cesarea 271 , en su Historia Eclesiastica, recuerda el episodio de las 
persecuciones contra los cristianos a cargo de Teotecno, al que califica de hombre 
terrible, hechicero y perverso (beivoq Kai yoqp Kai Trovqoop dvqo), caracteristicas 
que no concordaban, segun el padre de la iglesia, con su nombre. Este Teotecno, tras 
incitar a la persecution cristiana, instauro xeAexaL y pupae iq, sirviendose de accio- 
nes magicas y brujerias. De nuevo observamos el intento de los Padres de la Iglesia 
de conectar las celebraciones de los dioses paganos, denominadas xeAexaL, con ce¬ 
remonias magicas, asi como de calificar de mago y hechicero a quien las realiza: 

...xeAeuxcov eibcuAov xi Aioq OiALou payyaveLaiq xialv Kai yopxeLaiq l&QiiexaL, 
xeAexaq xe dvayvouq auxti Kai pupaeiq dKaAAieQpxouq e^ayLaxouq xe KaGappouq 
e7uvorjaaq, pexQLKai |3aaiAecoq xqv xepaxelav 5i clrv eboKei XQpapcuv ene&elKvuxo. 
...con ceremonias y acciones magicas y hechiceria erigio una estatua a Zeus Filios, por 
esto se convirtio en una ceremonia impura, iniciaciones y purificaciones execrables, 
exhibiendo la propia charlataneria ante el emperador mediante oraculos que conside- 
raba convenientes. 

Nono de Panopolis, en su obra Dionisiacas 272 , retrata a Cadmo como un heroe 
civilizador que introduce en Grecia los cultos de Dioniso desde Egipto. Pero estas 
celebraciones, sin embargo, estan relacionadas, curiosamente, con ciertos libros se- 
cretos de "caracteres oblicuos y bucles complicados" (dooqxov yaAa |3L|3Acuv, 


Horn. Clem. 9, 7, 2. 
Eus. HE. 9, 3,1. 
Norm. D. 4,269-273. 
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Xapaypaxa Aox« y ayicuAa KUKAa) lo que nos informa del caracter secreto de, al 
menos, los libros utilizados en relacion en los ritos. Se senala ademas que durante 
estas celebraciones se ejecutaba un lamento ritual que era un himno magico cantado 
en secreto. Destacamos de este pasaje, por tanto, que un himno magico, en el s. V 
d.C. puede formar parte de las xeAexai de un dios misterico, en concreto de Dioniso, 
identificado en el pasaje con Osiris 273 : 

...kcu Aiyurmou Aiovuoou 

euia 4>OLxr]Tf]QOs Octlqi&Os oqyia cjxxlvcov 

puoxiboq evvuxiag xeAexaq ebibacncexo xeyvqq. 

Km KQU(j)iq payov upvov avexAaye Ouiabicjxovq 
Ae7ixov eycov oAoAuypa-... 

....y del Dioniso Egipcio 

mostrando las ceremonias evias de Osiris errante 
enseno las celebraciones nocturnas de un arte misterico, 
y en secreto con voz inspirada pronunciaba un himno magico 
con un ligero lamento funebre. 

Vemos, por tanto, que son bastantes los pasajes en que xeAexq se relaciona 
con rituales llevados a cabo por personas no ligadas al culto civico de la ciudad y 
que, a menudo son etiquetadas de payoi o yoqxec;. Las actividades rituales que rea- 
lizan son frecuentemente censuradas por el autor que nos transmite el pasaje, por lo 
que debemos entender que la xeAexq esta relacionada con la magia en tanto que 
actividad ritual no integrada en los actos religiosos publicos y vista con cierto des- 
precio o reticencia. 

El termino xeAexq emerge en bastantes ocasiones en el corpus de papiros 
magicos griegos 274 . Parece no existir diferencia alguna entre un uso plural o singular 
del vocablo en tales textos. Su significado es el de "conjunto de ritos", "ceremonia 
magica" o "misterio". Este misterio es, naturalmente, la magia, entendida por los 


273 Es interesante destacar que en el ritual aparezca un lamento funebre ya que nos 
induce a pensar que la identificacion entre estos dioses se da por su caracter de divinidades 
que mueren (Dioniso a manos de los Titanes y Osiris a manos de su hermano Seth). 

274 Vid. Munoz Delgado (2001) s.v. xeAexq. 



autores de los papiros como una religion misterica en la que, ademas, es necesario 
iniciarse 275 . Cabe destacar una especializacion del termino xeAexf] propia de los pa¬ 
piros magicos. Este termino en ocasiones se halla relacionado con una ceremonia 
particular, la que se realiza para consagrar objetos y convertirlos en amuletos magi¬ 
cos. 

TeAexrj, en el sentido de ceremonia magica, suele utilizarse en contextos en 
los que se hace especial hincapie en el cumplimiento efectivo del ritual, con lo que 
su significado mantiene la relacion con su sentido etimologico de manera mas o 
menos patente. En el PGM V 159 encontramos que xeAerq alude a la practica magi¬ 
ca requerida para hacer efectivo el sortilegio que se ha detallado lineas antes tras la 
invocacion al dios: 

TeAexf] xrjg nQOKeiqevqg no if] crews YQaijrag xo ovoqa eig Kaivov yaqrapiov Kai 
biaxeivag dno KQOxdcjrou dg KQOxacjrov aeauxou evxuyxave rcqiog |3oQeav xolg C 
ovopaai Aeycov 

Rito de la practica referida: Escribe el nombre en una hoja de papiro nueva. Extiendelo 
de una sien a la otra y, hablando hacia el norte, profiere los seis nombres.... 

En este caso xeAexq hace referenda a un tipo de rito muy comun en los PGM: 
la inscripcion en un soporte concreto de una serie de nombres poderosos que permi- 
ten al mago el control de las divinidades invocadas junto con la inscripcion de algun 
simbolo magico (en este caso concreto el dibujo :>). Vemos, pues, que xeAexq en esta 
ocasion hace referenda a un rito muy concreto y de caracter indudablemente magi¬ 
co. 

Volvemos a encontrar el termino que estamos estudiando en el PGM XII en 
dos ocasiones, en la linea 15 y en la 36: 

15. n[d]Q£bQog ’pQcag- "Eocaxog xeAexf), taxi d(jH£oca[a]ig k«l K[a]xaaK£uf]- 
Eros como pdredros. Ritual de Eros: consagracion y preparacion. 

Este texto es el titulo de la practica magica que aparece desarrollada en las 
siguientes lineas. Se trata de un encantamiento para que el dios Eros se convierta en 


275 Con mayor frecuencia se hace uso de la palabra puaxfjQLOv para hablar de la ma- 
gia. Vid. cap. IV § 5.4. 
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el asistente del mago. El titulo comienza ofreciendo una description del poder del 
conjuro. Despues se explica en que consiste el ritual (xeAext)) y se revela tanto la 
consagracion necesaria (dcjxEQCooxg) como la preparation precisa de la practica 
(Kaxacnc£ur|). En este texto el termino xeAett] parece tener un significado general de 
ritual que engloba todos los ritos necesarios para llevar a cabo esta practica precisa, 
por tanto, bajo la denomination xeAext] se incluye tanto la dcjnEOtooxg como la 
Kaxacnc£ur|. 

Siguiendo la lectura de este papiro, lineas despues, en la 36, volvemos a en- 
contrar el sustantivo que estamos estudiando: 

noicov xqv xeAexqv KaxdyQacjjE xov veoctctov povog, aAAog be pq&elg ctuv[ectxco. 
Tau]x' o6v 7Toirjcra<; ayvcog xai KaBapcog, a7iavxcov emxeufq. 

Tras haber hecho el ritual, comete el polio hi solo, sin que ningun otro este presente. 
Asi, tras hacerlo de manera sagrada y pura, conseguiras todo. 

Lineas antes se ha descrito cuales son los sacrificios que deben realizarse ante 
el altar erigido a Eros, que debe ser fabricado por el propio mago, para obtener los 
resultados requeridos. El sustantivo xeAexq de la linea 36 engloba, por tanto, todos 
los ritos que han sido descritos con anterioridad (basicamente sacrificios). 

Por ultimo, es en el PGM XIII donde se encuentra atestiguado en mayor nu- 
mero de ocasiones el termino xeAext) 276 . Este papiro es en el que mejor constata la 
relation existente entre los rituales iniciaticos y los magicos, pues establece las ce- 
remonias a seguir para la consagracion de un mago, ritos tornados de un libro atri- 
buido al propio Moises. Veamos los ejemplos del uso de xeAexq en este texto magi- 
co. Examinaremos las lineas 27ss., 230ss. y 889-896: 

27. xauxa xa av0q 7tqo eikocti pidq fipepaq xfjq xeAexfjq A£ioxQi|3qaov e’u; Aeuxqv 
0uiav xal f.r]Qavov ev okux xal eye auxa exoipa eig xqv qgEQav EKeivqv. 

27. machaca estas flores finamente en un mortero bianco veintiun dias antes de la ce- 
remonia, ponlo a secar a la sombra y tenlas preparadas para ese dia. 


276 Sobre el PGM XIII y el Octavo libro de Moises vid. Smith (1996) 217-234. Este papiro 
tiene una fuerte relation con Orfeo y el orfismo. Vid. cap. VIII § 2.1. 



Siguiendo la lectura del papiro, despues de una complicadisima ceremonia 
llena de preceptos purificatorios que deben seguirse, invocaciones a diversas divi- 
nidades y rituales magicos a realizar, termina diciendo: 

230. 7iAqQr)<; f) xeAexq xfjq Movaboq TiQoae^cavqBr) aoi, xekvov. 

230. ya te ha sido transmitida por completo la initiation de la Monada, hijo. 

En este caso el termino x£A£xf|, ademas de hacer referenica, como en anterio- 
res ocasiones, al ritual magico a seguir, alberga un especial sentido de ritual iniciati- 
co, ya que lo que se quiere llegar a conseguir con la practica descrita es que alguien 
se convierta en mago, llegue a ser un iniciado en los misterios de la magia. Cabe 
destacar, del mismo modo que observamos en relation con las tradiciones mistericas 
y de ciertos saberes ocultos, que los ritos de la magia se transmiten dentro del seno 
familiar, de padres a hijos o de maestro a discipulo 277 . 

En la redaction de otra practica en este mismo papiro volvemos a encontrar 
el termino x£A£xr| para designar el ritual completo que aparece explicado, una nue- 
va version de la ceremonia de consagracion del mago. 

889-896. xeAelxai qAIoig xrjg iy' auxrj f] xeAexq xou xquctou 7iexaAou EKAeixopevou xe 
Kal emAeyo|xevou- (vocales mdgicas). ’Ev xeAexq xauxa eEcckic, Aeyexai cruv xolg 7xdcri. 
889-896. este ritual se realiza en los soles del dia decimotercero, lamiendo la laminilla 
de oro y anadiendo (vocales magicas). En el ritual se dice esto seis veces junto con to- 
do lo demas. 

Anteriormente se ha descrito toda una serie de invocaciones a los dioses y 
formulas advirtiendo la necesidad de mantener la practica en secreto, y con estas 
lineas se concluye precisando el dia y la forma en que debe llevarse a cabo el ritual. 
Despues aparece una serie de invocaciones y nombres magicos atribuidos al "teolo- 


277 Recordemos que ciertos cargos de los misterios eleusinios solo podian ser desem- 
penados por miembros de una familia sacerdotal, con lo que los conocimientos religiosos y 
rituales de tales cargos debian transmitirse de padres a hijos. Sobre la transmision de padres 
a hijos de los saberes ocultos vid. Festugiere (1950) 332. Sobre la transmision en las obras 
orficas vid. cap. VII. 
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go Orfeo" y a "Erotilo en los (textos) orficos" que seran estudiados con detalle en 
otro apartado de la investigation 278 . 

TeAexq aparece en plural en el PGM XII 94 inserto en un texto en el que los 
terminos relacionados con los rituales mistericos son muy abundantes: 

eyco dpi, cl) cruvfjvTqaaq utto to Leqov oqo<; Kal ebceQfjaco xqv too qeylorou 
ov<6paxos> crou yvcoaiv, qv Kal xqQrjaco ayvcoq pqbevl pexabibouq, el pq xolg aolg 
ouvpuaxau; els xac; crag l egag xeAexaq LaQ|3a0axQa pvqx|n|3aco xvqpeanj; - eA0e Kal 
nagdaza eiq [xjfjvbe xqv xqelav Kal auvepypaov. 

Yo soy aquel con el que te encontraste al pie del monte sagrado y al que regalaste el 
conocimiento de tu muy grande nombre, que yo guardare de forma sagrada sin co- 
municarselo a nadie, excepto a los iniciados en tus sagrados misterios. iarbathatra 
mnepsibao chnemeops, ven y manifiestate a esta petition y coopera. 

Segun lo descrito, el conocimiento del nombre secreto de un dios es aquello 
que se comunica a ciertas personas privilegiadas que el texto llama auvpuaxai 279 . 
Aquellos que podran conocer el nombre sagrado del dios son los que participan en 
las sagradas xeAexai. Vemos, por tanto, una clara transposition del lenguaje miste- 
rico al lenguaje de los magos. Los iniciados en los misterios de la magia son iguala- 
dos a los participantes de los misterios, pues son personas privilegiadas que cono- 
cen los nombres sacros de la divinidad y guardan, tras su partipacion en las 
xeAexai, un silencio religioso. Esta relation se hace mas patente a traves del uso del 
lenguaje religioso: el mundo de la magia, se adorna de una estetica misterica por 
medio de un vocabulario comun. 

Sin embargo, como ya hemos advertido, existe en el corpus de los PGM una 
especializacion del termino xeAexq como consagracion de objetos para su conver¬ 
sion en talismanes o amuletos. Tal significado parece responder a una conception 
del termino xeAexq como ritual que permite un cambio de estatus. Tal como la 
xeAexq, en un sentido misterico, permitiria a una persona llegar a ser alguien privi- 
legiado entre los demas hombres, la xeAexq ejecutada sobre un objeto permite que 


278 PGM XIII 936 y 947. Sobre la relation de este papiro con Orfeo y el orfismo vid. 
cap VIII §2.1. 

279 Sobre este termino vid. cap. IV § 5. 



este adquiera una cualidad especial y diferente, transforma un objeto comun en un 
objeto magico. Veamos un ejemplo de utilizacion: 

En el PGM V 230 xEAExrj se detalla el ritual que debe realizarse sobre un ani- 
llo para convertirlo en un poderoso amuleto. Mas adelante veremos que el verbo 
xeAeco en los PGM adquiere un significado exclusivo; consagrar objetos: 

riaoaKeicrGcoaav £7il xfjq xeAexfjg aqxoi KaOdpeioi Kal oaa aKgaCeL xcov ottgjqgjv. 

En la consagracion debe tener a su alcance panes puros y frutos del tiempo que esten 
maduros. 

Tras la revision de estos ejemplos es evidente que en los papiros griegos ma- 
gicos existe un uso del termino x£A£xf| muy cercano al uso del vocablo en el lengua- 
je sacro. TeAerq se utiliza para denominar los ritos propios de los magos, ritos que, 
en ocasiones, logran alcanzar un cambio de estatus, lo que, en cierto sentido, tam- 
bien parecia ocurrir en las xeAexm celebradas en los misterios. 

4. El verbo t aAico y sus derivados. 

4.1.TEAEQ Y DERIVADOS EN LOS TEXTOS ORFICOS 

TeAeco es uno de los verbos mas utilizados en los textos orficos para hacer 
referenda a la accion ritual que permite al fiel conseguir el estatus de iniciado, aun- 
que ademas de participar de la ceremonia iniciatica y del resto de celebraciones reli- 
giosas, el orfico debia mantener un regimen de vida especial para completar su gra- 
do de purificacion. Su pureza, tanto en el terreno religioso como en el terreno social, 
le permitiria alcanzar un destino feliz tras la muerte poniendo fin al ciclo de reen- 
carnaciones. 

Observamos en los textos orficos, al igual que ocurre en otros escritos que 
hacen referenda a diversas religiones mistericas, un uso singular de los participios 
del verbo xeAeco para designar tanto a iniciadores como a iniciados. 

Pasemos a analizar los ejemplos mas interesantes, de forma que podamos 
ejemplificar los usos religiosos del verbo xeAeco y sus participios dentro de los textos 
orficos para poder compararlos, mas adelante, con los usos de este mismo verbo en 
los textos magicos griegos. 
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Encontramos que el verbo xeAeco aparece en varios de los textos mas impor- 
tantes para el estudio del orfismo haciendo referencia al cumplimiento de los ritua- 
les que deben ser realizados por quien desea llegar a ser un iniciado: las laminillas 
de oro y el Papiro de Derveni. En la laminilla de Pelina 280 observamos que, en uno de 
los versos de bienaventuranza, se entiende que la feliz vida del mista en el mundo 
de ultratumba viene dada tras la participation de este en las ceremonias determina- 
das: 

Kal cru pev elq utto yfjq xeAeaaq aneg oA|3loi aAAoi. 

Y tu iras bajo tierra tras haber cumplido los mismos ritos que los demas felices. 

El texto de esta laminilla, fechada en el s. IV a.C., confirma que el cumpli¬ 
miento de la serie de ritos, orficos en este caso, que deben ser cumplidos por los fie- 
les para la liberation de su alma en el Mas Alla, se expresa a traves del verbo xeAeco 
y, en este caso concreto, por medio de una forma de participio activo. El verbo no 
lleva ningun complemento que nos indique cuales son los ritos o que son aquellas 
cosas que ha cumplido el mista, y con el los demas felices, para alcanzar esa biena¬ 
venturanza salvo un generico ixmo. El verbo xeAeco en los textos orficos parece te- 
ner un marcado caracter religioso, significa celebrar los ritos pertinentes, el rito de 
initiation y demas ceremonias propias, y no necesita ningun complemento directo 
que identifique los ritos exactos. Por otra parte, siendo el texto un escrito interno de 
esta religion, es posible que el aneg recoja todo aquello que el iniciado sabe que ha 
hecho pero que no debe ser comunicado 281 . 

En la columna XX del Papiro de Derveni el verbo etuxeAeoj es utilizado para 
hacer referencia a la accion de celebrar un ritual en el contexto de los misterios orfi¬ 
cos. En diversas ocasiones se utilizan formas nominales del verbo ettlxeAcco que 


*0 OF 485. 

281 Sin embargo, como ya hemos visto al estudiar el termino xeAexfj en los testimo¬ 
nies orficos, es posible que la relation etimologica entre este sustantivo y el verbo de la mis- 
ma raiz con el fin y la muerte (xeAeux-) cargase de un significado especial dichos terminos de 
raiz xeAe-, de manera que la propia alusion a la accion ritual a traves del uso de cualquier 
forma del verbo xeAeco llevase implicita una carga simbolica que implicaria la no aparicion 
de un complemento directo ya que la xeAexfj, y por tanto el verbo que alude a realization de 
esa xeAexfj, significaba los ritos y la realization de esos ritos que tenian su efecto tras la 
muerte. 



tienen relation con la participation en unas ceremonias religiosas concretas. Apare- 
cen formas de aoristo, participio e infinitivo, para hablar de la celebration de los 
ritos 282 . 

1. dv0Q6j'n6j[v ep] tioAectiv £7meAeCTavT£<; [xa L]£Qa Eibov, 

De los hombres que en las ciudades han visto las cosas sagradas tras haber cumplido 
los ritos. 

4-6. boKobvxeq / tiqoxeqov r) £7nxeA£CTai eibrjoeiv, cmEQxovxai £7ii/x£A£CTavx£<; tiqIv 
eibevai, oub' EnavEpopEvoi, gjcttteq / cog eiboxeg xi cbv eibov r) rjKouaav r) epaGov 
Pensando, antes de cumplir los ritos, que van a adquirir conocimiento, se marchan, 
tras haberlos cumplido, antes de adquirirlo, sin hacer preguntas, como si ellos supie- 
sen algo de lo que vieron, escucharon y aprendieron. 

11-12. 7tqlv pev xa [L]eQa £7uxeA£aai, eAtiiCouctiv EibrjoEiv, / em[x£Aea]avx[£s] be, 
ax£Qq0evx£s k«[l xq]g eArcifbog] a7i£QXOVxai. 

Antes de celebrar los ritos sagrados, tienen la esperanza de adquirir el conocimiento, y 
tras haberlos cumplido, se marchan privados incluso de la esperanza. 

Es interesante senalar que estos usos aparecen concentrados en la columna 
XX, en donde el comentarista realiza una severa critica de las personas que desean 
recibir los conocimientos de la initiation pero no aprenden lo que les es transmitido, 
ya por necedad, ya por falta de "rigor profesional" de algunos iniciadores 283 . En el 
resto de las columnas no aparece este verbo, ni siquiera en las seis primeras en que 
se habla de la disposition de ciertos rituales de la celebration orfica 284 . 

Siguiendo con el analisis de los textos orficos en los que xeAeto es utilizado 
para designar la action de celebrar ciertos rituales por parte de los fieles de este 
grupo religioso, queremos comentar un verso de un fragmento coral de la tragedia 
perdida de Euripides Cretenses 285 . 

rag wpoc()dyoug balxag xcAeaag 
Tras celebrar los crudos banquetes. 


2 8 2 OF. 470. 

283 Vid. cap. X § 11 y 12. 

284 Vid. cap. X§ 1-8. 

285 E. Cret. fr. 472 Kannicht OF. 567. Sobre la relation del orfismo con los rituales des- 
critos vid. Casadio (1990), Cozzoli (1993) y Bemabe (2004). Vid. cap. VIII. 
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El participio de aoristo de xeAeco es utilizado, en este caso, para hacer refe¬ 
renda a una accion ritual concreta, desarrollada presumiblemente durante las cere- 
monias de iniciadon de los fieles. Observamos, enhances, que xeAeco en este texto no 
alberga un significado general de "iniciarse", sino que da cuenta de una celebracion 
ritual concreta, el banquete omofagico, que probablemente era un rito constitutivo 
de la ceremonia de iniciadon propiamente dicha 286 . 

Platon, por su parte, utiliza en varias ocasiones el verbo xeAeto para expresar 
la accion de realizar ritos o elevar plegarias 287 . En relacion con el cumplimiento del 
ritual propio de las iniciaciones orficas conservamos un testimonio importante en su 
dialogo Fedon 288 . 

iced Kiv&uveuouoi Kal oL xag xeAexag f)plv ouxoi Kaxaaxrjaavxeg ou <j)auAoi xiveg 
elvai, aAAa tgj ovxl naAai aivixxeaGai oxi og av aqiiqxog xai axeAeaxog eig Ai5ou 
a^iKqxaL ev |3oq|3oqC)J Keiaexai, 6 be KEKabappevog xe kcu rexeAeapevog EKelae 
ac^iKopevog pexa 0ecov oiKrjaei. 

Y es posible que quienes nos introdujeron las iniciaciones no hayan sido unos medio- 
cres, sino que al contrario, hayan estado en lo cierto al dedr desde antiguo, de un mo- 
do enigmatico, que quienes lleguen al Hades sin iniciar y sin haber cumplido los ritos 
permaneceran en el fango, y quienes lleguen alii purificados y habiendo cumplido los 
ritos habitaran con los dioses. 

Platon utiliza la perifrasis "quien introdujo las iniciaciones" para nombrar a 
Orfeo pues, en muy contadas ocasiones, se refiere al bardo tracio por su propio 
nombre. Debemos entender, por tanto, que en este pasaje Platon hace referenda a 
las iniciaciones orficas en tanto que introducidas por Orfeo. Por otra parte debemos 
entender que se trata de estas iniciaciones por la alusion al castigo de los iniciados 


286 Euripides utiliza en otras ocasiones el verbo xeAeca igualmente complementado 
con un objeto directo que identifica cual es la ceremonia concreta llevada a cabo, e.g. E. Ba. 
485 con Lepag, E. IT 464, con xa5', que en este caso concreto hace referenda a las victimas 
sacrificiales que son Orestes y Pilades. 

287 PI. Criti. 116c, PI. Euthd. 277e, PI. Lg. 815c. Platon se sirve de terminos religiosos 
para expresar sus ideas filosoficas, entre ellos xeAexrj y ciertas formas de xeAeca, vid. PI. Phdr. 
249c y PI. Phdr. 250b. 

288 PI. Phd. 69c. 



de yacer en el fango 289 . Por ultimo un dato mas para admitir que en este pasaje Pla¬ 
ton se refiere a las ceremonias orficas. Lineas mas adelante el filosofo ateniense re- 
fiere la maxima, reconocida por los estudiosos como orfica, "muchos son los porta- 
tirsos, y pocos los Bacos". El participio TExeAeapevog utilizado en este pasaje por 
Platon expresa un estado de permanencia de la accion designada por el verbo en la 
persona que ha realizado dicha accion. Quien ha celebrado los ritos, en este caso los 
ritos iniciaticos, resulta haber alcanzado un nuevo estatus privilegiado, es un inicia- 
do y este estado es duradero. 

Demostenes tambien se sirve del verbo xeAeco para hablar de la celebracion 
de ritos en ambientes mistericos e, igualmente, utiliza los participios de dicho verbo 
para referirse tanto de los fieles como de los oficiantes de estos ritos 290 . Las celebra- 
ciones ejecutadas, segun Demostenes, por Esquines y su madre estan fuertemente 
vinculadas con el dionisismo y ciertos rasgos nos llevan a pensar que, posiblemente, 
eran rituales orficos: 

avqQ be yevopevog xq qqxQl xeAoucrq xaq |3l|3Aou<; dveyiyvcocnceg Kal xaAAa 
ouvectkeucoqoO, xrjv qev vuKxa ve|3qlCcov Kal KQaxqQitoJV Kal KaBalparv xouc; 
xeAouqEvous Kal aTiopdxxcov xcq TcqAaj Kal xolc; tuxuqou;, Kal aviaxag d7io xou 
Ka0aQ|aou keAeucov Aeyeiv 'ecjjuyov KaKov, euqov apEivov 

Cuando te hiciste un hombre leias los libros a tu madre que iniciaba en los misterios, y 
organizabas el resto de las cosas, portando la nebride por la noche, libando de la crate- 
ra, purificando a los iniciados y frotando con barro y salvado, y mientras les hacias 
ponerse en pie despues de la purificacion, les ordenabas decir: "He huido de lo peor, 
he encontrado lo mejor" 

Los participios del verbo xeAeco son utilizados para designar a los participan- 
tes en una serie de rituales que parecen tener poco que ver con una iniciacion en el 
sentido con que los etnologos hacen uso del termino, ya que el caracter reiterativo 
de la ceremonia, que parece ser repetida con frecuencia por un mismo grupo de per¬ 
sonas, no se corresponde con la vision de iniciacion como ceremonia unica en la que 


289 Vid. Bemabe (2002b). 

290 Demostenes utiliza el sustantivo xeAexr) para referirse a las iniciaciones misteri- 
cas, en concreto, a los misterios de Eleusis. Vid. D. 59,104 y D. 59,113. 
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existe un cambio de estatus. En el pasaje se utiliza el participio activo para hacer 
referenda a la madre de Esquines, quien guia este tipo de rituales, y el participio 
medio para referirse a los acolitos a sus rituales, a los iniciados 291 . 

Teofrasto, en su description del caracter del supersticioso 292 , utiliza el verbo 
xeAeco para referirse a la realization del ritual llevada a cabo por los orfeotelestas, 
termino que aparece por primera vez en la literatura griega en este pasaje. Es intere- 
sante senalar que el termino oocf)£ox£A£CTxf)s esta formado por x£A£oxf|<;, derivado 
de la raiz x£Ae(o)-, en consonancia con la recurrencia con la que los terminos forma- 
dos por esta raiz aparecen en los textos orficos. El pasaje dice: 

Kai xeAeaBqaopevog 7 iqo<; xoug OQ^eoxeAeaxag Kara qfjva 7xoQ£U£a0ai qexa xrjg 
yuvaiKog... 

y para celebrar los ritos acude cada mes a los orfeotelestas junto con su mujer.... 

Vemos, pues, que el verbo xeAeco se utiliza para designar una action ritual 
dirigida por una serie de sacerdotes que, dada la formation del termino, estan rela- 
cionados con Orfeo, es decir, debemos entender que son celebrantes de ritos orfi¬ 
cos 293 . Esta celebration, ademas, se ejecuta con periodicidad si bien, en este caso, la 
reiteration del ritual ha debido ser exagerada por el autor dado el caracter critico del 
pasaje en el que se arremete contra los supersticiosos. 

De nuevo encontramos una forma participial del verbo que estamos estu- 
diando para designar a quienes realizan un ritual, relacionado con probabilidad con 
el orfismo, en un texto de Plutarco 294 . El pasaje se inserta en un contexto en que se 
describen una serie de celebraciones, denominadas Dionisias, donde se asigna un 
papel relevante a una hierba denominada citara, instrumento asociado a Orfeo en 
multiples pasajes literarios. 

El lexicografo Harpocracion utiliza en repetidas ocasiones participios del 
verbo xeAeco para designar a los participantes de diversas practicas rituales. Algu- 


291 Sobre el uso de las voces activa, media y pasiva en los participios de xeAeca vid. 
Jimenez San Cristobal (2002) 64-68 y 124-177. 

292 Thphr. Char. 16,11. 

293 Vid. Bemabe (1997). 

294 Plu. Fluu. 3,4. 



nas de ellas estan en clara relation con los ritos que consideramos propios de las 
celebraciones orficas. Queremos destacar un texto en donde el lexicografo 295 describe 
un rito en el que los participantes deben cubrirse la cara con barro y salvado recor- 
dando "los relatos miticos de algunos". Tal action ritual, similar a la mencionada 
por Demostenes como acabamos de ver, parece estar en conexion con el mito de la 
muerte de Dioniso a manos de los Titanes, quienes, segun este relato, se cubrieron la 
cara con un emplasto para enganar al dios nino. Harpocracion llama a las personas 
que celebran el rito tanto xeAoupevoi como puoupevoi. Es posible que el primer 
termino tenga un valor propio que signifique "a los que cumplen los ritos", matiza- 
do posteriormente por el participio derivado del verbo pueco cuyo sentido religioso 
en conexion con las iniciaciones es mas patente 296 . Este lexicografo hace uso del par¬ 
ticipio activo y medio de xeAeco en otras dos ocasiones para referise a aquellos fieles 
que realizan un determinado ritual, en un caso coronarse de alamo bianco y en otro, 
revestirse con la nebride. Ambas acciones rituales pueden relacionarse con el orfis- 
mo 297 . 

Clemente de Alexandria parece observar, al igual que Harpocracion, una dis- 
tincion entre el participio del verbo xeAeto y el del verbo pueco. En Protreptico 2, 16, 
2, en su description de los misterios de Sabacio, dice: 

Ea|3aCicov youv puCTxrjQicov crup|3oAov xolq puoupevou; 6 5ia koAttou Beoq- bpaiccov 
be eaxiv obxoq, bieAxopevoq xou koAttou xcov xeAoupevcov, eAeyxoc; axpaaiag Aiog. 
En efecto, el simbolo de los misterios sabacios para quienes se inician es "el dios a tra- 
ves del regazo". Y este es una serpiente, que se arrastra por el regazo de los que cele¬ 
bran el rito, prueba de la intemperancia de Zeus. 

Parece observarse una diferencia entre los dos participios, siendo 
xeAoupevtov el que celebra el rito, sea este misterico o no, mientras que el participio 


295 Harp. s.v. anopdxxcav. Vid. Phot. s.v. dnopaxcov quien usa terminos muy simila- 
res a los de Harpocracion para definir el mismo termino y llama a aquellos que cumplen los 
ritos xeAoupevou;. 

296 Sobre este verbo vid. cap. IV § 5. 

297 Harp. s.v. Aeuxq y Harp. s.v. V£|3qlCgjv respectivamente. 
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puoupevou;, mas concreto, matiza que el ritual celebrado se inserta en una celebra¬ 
tion misterica, en concreto, los misterios de Sabacio 298 . 

Siglos despues, en el V d. C., el filosofo Proclo 299 se sirve del participio 
xeAoupevoi para expresar la action ritual que los seguidores de Orfeo celebran en 
honor de Dioniso y Core con el fin de salvaguardar su alma tras la muerte y escapar 
del ciclo de reencarnaciones. El texto que nos interesa dice: 

...f]s Kai oL 7xaQ' Oq(|)£1 xgj Alovuctoj xal xt) Koqt] xeAouqevoi xuyelv eiiyovxai,... 

...la que los seguidores de Orfeo desean conseguir participando en los ritos en honor 
de Dioniso y Core... 

En ocasiones suele traducirse este participio por "iniciarse" 300 en lugar de por 
"celebrar los ritos en honor de" como hemos propuesto. El texto parece ambiguo en 
este sentido, ya que el verbo xeAeco con dativo parece tener desde epoca muy tem- 
prana un cierto sentido de "consagracion a la divinidad", si bien es cierto que es 
mas patente en las formas pasivas 301 . En este caso creemos que es mas apropiado 
traducir este participio por "celebrar ritos" o "participar en los ritos" que traducir 
por "iniciarse", al igual que hemos hecho en textos anteriores, ya que celebrar ritos 
en honor de los dioses del mundo subterraneo de las creencias orficas podia formar 
parte ya de la initiation de los fieles, ya de las celebraciones anteriores o posteriores 
a su condition de mista. Otro pasaje de Proclo es igualmente ilustrativo 302 . En esta 
ocasion el filosofo neoplatonico se sirve de la construction de forma nominal de 


298 Firmico Materno (Firm. Err. prof, relig. 10, 2) ofrece una explication de este pasaje: 
Sebazium colentes Iovem anguem cum initiant per sinum ducunt. Es posible observar que la dis- 
tincion de Clemente se conserva en Firmico Matemo quien utilizaria colentes por el 
xeAouqevouq griego e initiant traduciria el quouqevou;. Vid. Jimenez-San Cristobal (2002) 
75. 

299 Procl. in Ti. 3, 297, 3. 

300 e.g. la traduction de Festugiere. 

301 Vid. Hdt. 4, 79 ’ETreBuqqoe Aiovucrcp Baicyeuy xeAecrOfjvar "deseaba ser consa- 
grado a Dioniso Baquico" o ’E7xeixe he exeAeaGq xw Baicyeup 6 EKuAqq... "cuando Escilas ya 
estuvo consagrado al Baquico...". Un ejemplo de uso similar al texto que comentamos apare- 
ce en una inscription de Cos (IC 27, 24s = LS 166 24ss.) del siglo I a.C. en que aparece el infi- 
nitivo del verbo xeAeco con dativo de interes: qq e£,]ecrxGji he aAAafv LjeQaaBai qqhe xeAfelv 
xcoi 0uAAo4)6q]coi Aiovuctcoi [7i]Aav rj av k' a LefQeia a7xohei£,qi ev eKa]ax[coi] h[d]pco[i]- 
"no estara permitido a otra ser sacerdotisa ni celebrar ritos en honor de Dioniso Tiloforo a 
otra excepto a aquella que se hubiese elegido sacerdotisa en cada demo". 

302 Sch. ties. Op. 52 Pertusi. 



xeAeon mas dativo de nombre de divinidad. En este caso la duda parece resolverse 
en favor de la interpretation de xeAeon por "celebrar ritos", si bien es cierto que estos 
ritos a los que se hace referencia con el termino xeAexq y el verbo xeAeon tienen rela¬ 
tion directa con divinidades mistericas o con celebraciones en contextos iniciaticos. 
OL xeAoupevoi xqn Alov boon bqAotnoi, vaQ0qKO(|noQouvx£c;. 

Como muestran los que celebran ritos en honor de Dioniso (los que celebran a Dioni- 
so) portando el tirso. 

En el s. VI d.C. Olimpiodoro habla en su comentario al dialogo platonico 
Gorgias sobre los castigos que recibiran en el Hades quienes bajen sin haber sido 
participes de los ritos initiations. Tal castigo descrito, portar agua en un cedazo a 
una tinaja agujereada, es uno de los castigos orficos por excelencia para los 
dxeAeoxoi. En este pasaje el filosofo utiliza, ademas de participios del verbo pineon 
que reflejan el caracter misterico de los ritos realizados por quienes asi son designa- 
dos, otros participios del verbo xeAeon, y que parecen hacer referencia a quienes no 
han celebrado los rituales prescritos en los circulos orficos que, como hemos adver- 
tido con anterioridad, pueden ser anteriores o posteriores a la initiation. 

Con estos ejemplos hemos querido mostrar los usos mas relevantes del verbo 
xeAeon en los testimonios orficos. Su sentido, como hemos senalado, parece corres- 
ponder a la celebration de los rituales prescritos en el seno de estos cultos misteri- 
cos. Asimismo, es de senalar que el uso de este verbo en relation con lo orfico pudo 
estar motivado por la asociacion etimologica entre los verbos xeAeon y xeAeuxaon, 
notada desde muy temprano en los textos, ya que la initiation orfica focalizaba sus 
intereses en el mundo de ultratumba. 

4.2. El verbo teaeq y sus derivados en los papiros magicos griegos. 

El verbo xeAeon esta ampliamente atestiguado en el corpus de PGM asi como 
xeAeioon y compuestos como eruxeAeon, eicxeAeon, biaxeAeon, e7TixeAeon, biencxeAeon, 
cnnvxeAeon, drroxeAeon o npoxeAeon. Todos ellos significan "cumplir" o "realizar" 
algo, action que es matizada por los diversos preverbios. 
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En varias ocasiones el verbo tiene como sujeto el nombre de una divinidad a 
la que se pide que lleve a termino (xeAeco) el conjuro o rito que se dispone a realizar 
el usuario del papiro. En estos textos el verbo xeAeco no parece que tenga un marca- 
do caracter ritual, sino que significa unicamente "cumplir", en estos casos, el deseo 
de quien realiza el conjuro e implora ayuda a la divinidad. Asi, en el PGM IV 1456, 
se pide a las Moiras y a Necesidad que cumplan el deseo expresado por quien se 
dispone a realizar un rito de atraccion: 

xeAeoaxe xa y ivopeva £7il xqq aycoyfjq xauxqq, onwc, a£qxe pm xqv 6elva xqq 6elva, 
epoi, tgj 6eiva xqq 5elva (koivov), oxi EmicaAoupai. 

Cumplid lo que hay en este encantamiento, para que traigais a fulana, hija de menga- 
na, junto a mi fulano hijo de fulana (tu deseo), porque yo te invoco. 

O en la PGM IV 2565 donde se ruega a la divinidad: 
eA0' in' epoch; Guctloclc; k«l poi xo6e 7iQdypa xeAeaaov euyopevcp xe inctKovoov 
epoi, Aixopai ae, avaaaa. 

Ven a mis sacrificios, cumpleme esta practica y escuchame en mi suplica, te lo pido, 
senora 303 . 

En ocasiones se recuerda el objeto cargado de poder magico por medio del 
cual, u obligado por el, la divinidad o el demon debe cumplir las exigencias del ma- 
go. Asi en el PGM IV 1712 se dice: 

Aya0ov Aaipoviov, 7iavxa poi xeAeaai 6ia xfjq yoeiac; xou 6aKxuAiou xouxou rj 
<Ai0>ou. 

Agathodaimon, cumpleme todo por medio del uso de este anillo o <piedra>. 

O, en el PGM XV 9: 

£V0d) xqv 7iocoocKOCTOc0f|Kqv xauxqv, iva poL xeAeotjxe 7iavxa xa ev tw mxxaKicp 
yEyqappeva, 6l' a oqklCw upaq haipoveq xqv ouvExouaav upaq |3iav Kai 
dfvdjvKqv. TEAeaaxe poi7iavxa... 

Depositare este hechizo, para que me cumplais todo lo que esta escrito en la tablilla 
por lo que yo os conjuro, demones, por la violencia y la coaccion que os dominan. 
Cumplidmelo todo... 


Otros ejemplos de este uso en Munoz Delgado (2001) s. v. xeAeco. 
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En ocasiones se observa en los textos de los PGM un gusto por la aliteracion 
muy propio del lenguaje de los magos y la traduccion resulta complicada. Por ejem- 
plo en PGM XII306 leemos vai, bionora, bionora, xeAei xeAeuxv xeAexqv, en PGM 
IV 294 xeAecraxe poL xf]v xeAeuxv eTraoibqv, o el Papiro de Berlin 21243 recogido por 
Betz (1992) bajo la numeracion CXXII, aparece en un encantamiento hexametrico del 
s. I a.C. / I d.C.: xeAeobv poL xeAeav, xeAei xeAeav o xeAei xeAeav. Este tipo de for¬ 
mulas pueden rastrearse a traves de los siglos y, posiblemente, su origen deba bus- 
carse en los conjuros hexametricos ya conocidos en el s. V a.C. en los que la declara- 
cion de efectividad del conjuro forma parte del propio conjuro 304 . 

En estos textos que acabamos de comentar el verbo xeAeco aparece utilizado 
en su sentido no especializado. Significa cumplir totalmente o de modo perfecto el 
deseo del mago por medio del ritual, ritual que el mago ya ha ejecutado previamen- 
te o que va a realizar acto seguido. TeAeco, en estos casos, puede relacionarse con la 
ejecucion de las celebraciones o ritos pertinentes en tanto que aparece en un contex- 
to en el que se realizan ritos, pero dicha especializacion no es notada por el verbo. 

Sin embargo, ese significado mas especializado del verbo xeAeco no esta au- 
sente de los textos de los PGM. Ya advertimos, al hablar del termino xeAexq, que 
uno de los significados mas extendidos del termino en estos textos papiraceos era la 
consagracion de algo a lo que se dotaba de poderes magicos. Asi pues, en estos tex¬ 
tos, el verbo xeAeco hace referenda a la ejecucion de este rito en concreto: xeAeco se 
utiliza con el significado de consagrar. El sujeto de la accion puede ser el dios que da 
poder al amuleto o el autor del rito. Veamos algunos ejemplos. En el PGM IV 1690 
se dice: 

xeAei xo peya yuAaKxrjQiov in' ayaOcp tgj 6elva and xfjg crfjpeQov ppepag e’u; xov 
anavxa xqovov. 

Consagra (dota de poder magico) el gran amuleto para el buen fulano desde el dia de 
hoy hasta siempre... 

O el PGM IV 1744 en que encontramos: 


304 Sobre los finales hexametricos del tipo xeAei xeAeav eTiaoibfjv vid. cap. VI § 2 y 


cap. VIII. 
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yAucjjevxi be tu AIBgj Kal xeAeoBevxi xpcb ouxcoq 

Una vez que la piedra haya sido grabada y consagrada usala asi 

Pero no solo los PGM ofrecen ejemplos de este significado de teAeco. En la 
obra, probablemente de epoca bizantina, conocida como Orphei Lithica Kerygmata, 
encontramos ejemplos del uso de teAeco con el significado de consagrar una piedra 
para convertirla en un amuleto, por ejemplo en 8, 10-17 305 . En este pasaje se explica 
como consagrar un topacio para convertirlo en un amuleto magico grabando una 
imagen de Posidon y Anfitrite: 

ouxos xeAeoBeip Kal cjjopoupevoc; 7ioAAf]v dydTiqv 7i£Qi7iOL£lTaL xou; eyouai Kal 
7toAAcov ayaBcov boxqp yiv£xai. 

Consagrada asi y portada trae mucho amor a quienes la llevan y el que la regala con- 
sigue muchos bienes. 

El mismo significado lo encontramos en 20, 13-18 306 . 

Kal xeAeoOelg eaxi peyiaxov (jjuAaKxqpiov npop navxa (j)6|3ov Kal £7xfjqeiav 
novqQcov avBpamarv Kal paAiaxa ev xalq oSoltioq la lc; npog £(j)65ou<; novqQwv Kal 
7iqo<; £Q7xexa Tiavxoia- eaxiyap 6 AlBoq 'Eppou. 

Y consagrada es el amuleto mas grande para todo temor y evita las penas de los hom- 
bres y sobre todo los males de las encrucijadas de los caminos y de todo tipo de reptil; 
pues es la piedra de Hermes. 

Hay otros textos, en donde no aparece un complemento del verbo teAeco, en 
los que una traduccion del verbo por "consagrar" viene dada por el contexto y en 
los que, posiblemente, podamos entender un sentido especializado de teAeco que 
pueda traducirse por "celebrar el ritual" del mismo modo que veiamos en los textos 
religiosos orficos. Asi, por ejemplo, en el PGM XIII113 se dice: 

eye be xouxo Kaxa xou xpaypAon xeAeaaq auvepyov ov xgjv 7xavxcov. 

lleva esto al cuello tras haber consagrado (celebrado el ritual) como auxilio en todo. 

Este texto, que volveremos a ver mas adelante, esta inserto en el desarrollo 
de una practica de iniciacion del mago. 


305 Halleux-Schamp (1985) 152. 

306 Vid. Halleux-Schamp (1985). Vid. la receta paralela en el Lapidario de Damigeron- 
Evax VII, 3 Halleux-Schamp (1985) 242. 



Los testimonies mas importantes del uso del verbo xeAeco en los PGM y que 
guardan una relacion mas estrecha con los usos que hemos comentado en textos 
religiosos orficos, son aquellos que se refieren a la ejecucion de los ritos destinados a 
introducir a un hombre entre los magos, es decir, para su iniciacion. Es un uso para- 
lelo al que veiamos en los textos religiosos en que aparecia el verbo xeAeco con un 
complemento en dativo del nombre de un dios. El verbo xeAeto, en los casos en que 
asi aparece en los PGM, alude a la consagracion del mago a la divinidad. 

En el PGM XIII 31ss. se hace referenda a la consagracion del mago a las divi- 
nidades en los siguientes terminos: 

xeAeoBqcrq be auxoiq ouxcoq- noiqaov ek aepiMAeax; Ccqbia y'- xauQOTiQoaamwv, 
xQayo7XQOCTC07xov, KQio7XQoaco7xov,... Kal 7i eqLK 0C7TVioaq Kaxac|)ay£ Asycov xov Aoyov 
xcov coTiQoyEvov, xov ev xq KAxibi, Kal xov enavayKov auxcov Kal xouq 
£(|)£|35opaxiKou<; xExaypEvouq, Kal £oq <x£>xeA£CT|X£vo<; auxolg. 

Te consagraras a ellos de la forma siguiente: haz tres figuras con harina de trigo, una 
con cabeza de toro, otra de macho cabrio, otra de camera....despues de quemar incien- 
so a su alrededor, cometelas y recita la formula de los dioses de las horas, la que se en- 
cuentra en La Have, asi como la que los coacciona y la lista de los dioses de la semana, 
y quedaras consagrado a ellos. 

Lineas mas adelante, en este mismo papiro, se dice: 
elxa KQOxqaov y', ttottttuctov paKQOv, ctuqictoctv £7ii qfjKog. 

"eke <poi>, kuqie, apcovqxoq Kal a7ifjpavxo<;, 6 qq&eva tottov pialvcov, oxi 
x£X£A£apai aou xo ovopa". 

Despues, da tres palmadas, chasquea los labios largo rato y silba largamente: "Ven a 
mi, senor, carente de defectos y de dolor, tu que ningun lugar manchas, porque estoy 
consagrado a tu nombre (soy un iniciado tuyo)" 307 . 


307 PGM XIII 88ss. Lineas despues se expone un ritual que debe llevarse en el interior 
de un cobijo fabricado con una sabana en el que hay que entrar ya consagrado. Aa|3cbv 
cTiv&ova KaBaqav evyQai^ov kqoctgj xouq x£,e' Beouq, 7roiqaov KaAu|3qv, uc|)' qv lBl 
xeAoupevoq. "Toma una sabana limpia y anota en el borde los 365 dioses; haz una tienda 
bajo la que has de entrar consagrado". La forma de participio medio xeAoupevoq designa al 
fiel de una forma muy cercana a la de los textos religiosos mistericos, en concreto, los textos 
orficos. 
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En este texto se realiza una accion ritual para invocar a una divinidad, a la 
que se reconoce como senor. Se alega, como garante de que la divinidad acudira a la 
llamada, el caracter de "iniciado" del mago, es decir, la consagracion al dios de 
quien ha realizado todo el proceso iniciatico expuesto en lineas anteriores. En este 
caso, TExeAecrpai podria entenderse como "soy tu iniciado" traduciendo de esta 
forma el matiz de estado resultante de la accion verbal propio del perfecto griego. El 
perfecto refleja, ademas, la condicion permanente alcanzada por quien ha participa- 
do de la xeA£xf|. Este estado permanente de la persona que realiza los ritos parece 
reflejar la condicion que nosotros solemos aplicar a aquellas personas que conside- 
ramos iniciados en una religion misterica. 

Lineas despues, en 607ss., aparece una nueva practica destinada tambien a la 
initiation del mago 308 : 

eiaeAeuaexaL ayyeAog, Kal Aeye xcq <3cY<Y > £Aqr "yalpe, kuqie, Kal xeAeaov qe xolg 
7iQdYqacri qou xouxou; Kal auaxrjaov qe Kal qrjvuecrOco qoi xa xfjq yeveoecoc, qou". 
Vendra un angel y tu has de decir al angel: "Te saludo, senor, consagrame para estas 
practicas mias y uneme (al dios) e interpretame los hechos de mi nacimiento". 

En estas lineas la consagracion para que el mago quede unido a la divinidad la 
realiza un angel. Tal accion es comparable a la desarrollada en un ritual iniciatico en 
la que el mistagogo inicia o consagra al dios al nuevo mista. Despues de la consagra¬ 
cion, y como consecuencia, el mago queda unido al dios. En este caso concreto la 
consagracion del mago le faculta para pedir diversas gracias a la divinidad o a cual- 
quier demon, en particular, la interpretacion de un horoscopo. 

Encontramos una forma de expresion muy coincidente en el gran papiro ma- 
gico de Paris. En PGM IV 48 se describe una practica ritual destinada, igualmente, a 


308 Esta nueva practica aparece en la traduccion de Calvo Martinez y Sanchez Rome¬ 
ro como: "II. Otra version del Octavo Libro de Moises. Sagrado Libro Secreto de Moises, llamado 
Octavo o Santo. 1- consagracion del mago. Y se advierte en nota "Aqui comienza la segunda 
version de la Kosmopona, que es mas completa y mas precisa en ocasiones. Sobre la Kosmopoi- 
ta y la separation de los dos textos del papiro vid. Dieterich (1923) y Merkelbach, R. & Totti, 
M. (1990-2001). La invocation precedente (603ss) es muy similar a la que hemos comentado 
anteriormente, la de las lineas 88ss. 



la initiation del mago. En estas lineas, tras la enumeration de toda una serie de 
complicados ritos, se dice: 

Aa|3[cav] be qexa xauxa vuKxiKOQaKoq xoArjv, an' auxqfg] eyxQLOU ttxeqgj i|3eca<; 
xous 6(|)0aA|aous [aou], Kal eaeixexeAeapevog. 

Toma despues de esto hiel de una lechuza y ungete los ojos con el ala de un ibis y 
quedaras consagrado (iniciado). 

Este texto es muy cercano en su forma de expresion a los textos religiosos 
que hemos visto con anterioridad en los que el participio perfecto del verbo teAeco 
se traducia por "iniciado" para notar el estado permanente de la accion del verbo. 
Entendemos, por tanto, que los participios perfectos en voz media del verbo teAeco 
pueden designar a los fieles del mismo modo que veiamos que ocurria en los textos 
orficos. 

Pero en los textos de los PGM no solo se utiliza el verbo teAeco para expresar 
la accion ritual de consagracion del mago, sino que este verbo, a menudo, aparece 
completado en su significado por sustantivos pertenecientes al campo semantico de 
los misterios. Por ejemplo, el verbo ekteAeco, que habitualmente se encuentra en 
estos textos con el significado de realizar o cumplir 309 , aparece en ocasiones matiza- 
do en su significado por este tipo de complementos. En el PGM XXXVI 306 este ver¬ 
bo aparece complementado por el acusativo puCTxqoiov: 

Tu el Oelov, xo biaKovfjcrav xgj Oegj -ouxgj xapol SiaKovqaov 7 iqo<; xqv 6elva, Kal qq 
auxqv Eacrqg KoiqaaOai pq6e utivou xuxelv, ecoc, EAOouaa EKxeAeaq xo xfjq 
A(|)Qo6Lxqs qLaxqQLOV. 

Tu eres el azufre que sirvio al Senor -asi tambien sirveme a mi, fulano contra fulana y 
no la dejes descansar ni coger el sueno, hasta que venga y celebre el misterio de Afro- 
dita. 

El verbo significa "cumplir", y su significado se ve matizado en este caso por 
el prefijo ek- que confiere al verbo un valor de finalidad o perfection. Sin embargo, 
al aparecer complementado por puCTxqoiov, el verbo se carga de connotaciones reli- 
giosas, lo que puede reflejarse en el Castellano traduciendo ekteAeco por "celebrar". 


Vid. Munoz Llamosas (2001) s.v. ekxeAeco. 
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En este caso se pide a la divinidad que la muchacha venga y celebre junto al mago el 
misterio de Afrodita, una forma eufermstica de referirse a las relaciones sexuales. 

Otro verbo que se utiliza con este significado y que se relaciona tambien con 
los misterios es el verbo ouvxeAeco. Al igual que hemos visto para xeAeto y eicxeAeto 
el verbo ouvxeAeco se emplea en un sentido no marcado que se matiza con la adi- 
cion de diversos complementos. 

En el PGM V 110 se lee: 

eyco el|XL Moucnjs 6 TiQocjjfjxqg cron, cij naqebcoKac, xa quaxrjQia crou xa 
auvxeAouqeva ’IaparjA. 

Yo soy Moises, tu prof eta, a quien entregaste tus misterios, los que son celebrados por 
Israel. 

Del mismo modo que veiamos en el texto anterior es el complemento 
puCTxf|Qi« el que matiza el significado del verbo dandole un valor religioso anadido 
a su significado propio de "cumplir" o "llevar a cabo". 

Por ultimo queremos destacar un pequeno juego de palabras que aparece en 
el PGM VII873: 

xeAeoaq auxqv xqv vaov xq Kaxa navzaiv xeAexq <a7TO0ou>, Kai eoxai 
7iQoxexeA£apevq... 

Tras consagrar la capilla con la consagracion que se hace para todo, guardala y queda- 
ra preconsagrada. 

El texto se refiere a la consagracion de una capilla que debe ser erigida por el 
mago a traves de un complicado rito. Es la unica vez que aparece el verbo nooxeAeco 
en los PGM y es posible que haya sido utilizado a proposito para forzar un juego de 
palabras entre xeAeto, xeAexq y TtooxeAeco. Cabe destacar, a proposito de este texto, 
que los juegos fonicos aparecen por doquier en los papiros magicos y que son una 
de las caracteristicas principals de tales textos. 

4.3. CONCLUSIONES 

Hemos podido constatar, a traves de los ejemplos ofrecidos en estas paginas, 
que uno de los terminos mas importantes en el lexico de las religiones mistericas. 



xEAexq, y los verbos derivados de este sustantivo, xeAeco o ekxeAeco, son utilizados 
en contextos rituales muy similares en el corpus de PGM. 

La fortuna de estos terminos en el vocabulario de los papiros magicos parece 
deberse al interes que los escritores de tales textos muestran en hacer pasar como 
disciplina religiosa sus practicas. El uso de terminologia especifica de la religion y, 
en concreto, de los circulos religiosos mistericos, hace que el contenido de ciertas 
plegarias y practicas descritas en los textos magicos difuminen su verdadera natura- 
leza en los confusos limites que separan magia de religion. 

El caracter marcado del termino xeAexr) y los verbos derivados de la raiz 
t£Ae(o)- en los papiros magicos no se aprecia tan claramente como en los textos re¬ 
ligiosos. En ocasiones el verbo debe ser matizado por un complemento directo que 
determine que el verbo es utilizado en un contexto sacro, por lo que aparece a me- 
nudo acompanado de sustantivos como puaxqoia o xeAexr). 

Los participios de xeAeco son tambien utilizados, si bien en contadas ocasio¬ 
nes, para designar a los fieles, aunque es mucho mayor el uso de derivados de pueco 
en estos textos como veremos en el proximo paragrafo. 

5. El secreto. 

Uno de los preceptos mas caracteristicos de los misterios en general es la 
obligacion que se impone al iniciado de guardar en secreto ciertas cosas que, duran¬ 
te el desarrollo de la xeAexr), ha visto, oido o aprendido 310 . De hecho, nuestra palabra 
misterio deriva directamente del vocablo griego puaxpoiov, cuyo significado se 
haya estrechamente ligado a la existencia del secreto como parte esencial y definito- 
ria de los misterios. Precisamente por el secretismo existente en torno a los ritos mis¬ 
tericos, los estudiosos de la religion antigua se encuentran con grandes problemas a 
la hora de estudiar los rituales que tenian lugar durante las iniciaciones. Frases mis- 
ticas y objetos rituales podian albergar un caracter simbolico solo cognoscible por 
quienes participaran de los ritos iniciaticos, y nosotros, aunque la tradicion nos haya 


310 Segun Bolle (1987) 5 cualquier religion, y no solo las mistericas, tiene su secreto 
central, su misterium magnum, segun sus propias palabras. 



•■•■I 1 orfismo t) la 


magiaK- 


143 


legado gran numero de estas frases y objetos cultuales, nos encontramos ante una 
enorme dificultad de interpretation. El secreto de los misterios griegos fue relativa- 
mente bien guardado y encontramos frases tan graficas como "la Have de oro" que 
cierra la boca de los Eumolpidas de Eleusis 311 , el "guarde mi boca un religioso silen- 
cio" 312 , o la proverbial frase "la vaca sobre la lengua" para recordarnoslo 313 . 

El secreto suele ser una action recurrente dentro de las ceremonias iniciaticas 
conectadas con las sociedades secretas primitivas 314 , pero no todos los cultos miste- 
ricos son secretos o llevan consigo el precepto del secreto tras la iniciacion y vicever- 
sa, ciertos rituales de paso o de inclusion en sociedades masculinas o femeninas, que 
en ocasiones no estan directamente relacionadas con las religiones mistericas, llevan 
consigo la obligation del secreto. Por otra parte, de manera inversa, ciertos ritos que 
parecen estar relacionados con religiones mistericas carecian del precepto de secre¬ 
to. Sabemos que el mantenimiento de un secreto no formaba parte del culto del dios 
egipcio Osiris, y Herodoto, al considerar que tales ritos eran similares a los orficos y 
baquicos, mantuvo el secreto ritual propio de estos y no desvela en su libro segundo 
que acciones rituales se llevaban a cabo en las celebraciones egipcias 315 . 

Segun Burkert 316 el secreto es algo concomitante a la exclusividad que suele 
rodear las iniciaciones, es decir, se debe guardar el secreto de lo que se aprende en 
los misterios porque no todo el mundo tiene acceso a la iniciacion y, por lo tanto, los 
profanos no deben saber lo que sucede durante el proceso iniciatico. Conocemos por 


311 S. OC1051-2 

312 Hdt 2,171, repetido por Plu. Exit. 607C y Plu. Quaest. conv. 636D. 

313 Vid. Thgn. 1, 815 Boug poi em yAcocrcrr ]l KoaTeocIn 7io5l Aaf, £m(3aivGJV / ’fayei 
kgjtiAAelv Kai7i£Q £7TLcn:d|a£vov "Una vaca colocada en mi lengua y que la pisa con fuerte 
pezuna me impide hablar, aunque lo se" y A. A. 36 5' aAAa aiydr |3oug em yAtiaaq peyaq / 
(3e(3qK£v "Sobre lo demas, cayo. Una gran vaca tengo sobre la lengua". Sobre estas frases en 
la literatura clasica vid. Thomson (1935), y en el orfismo vid. Bernabe (1996). 

314 En especial los misterios de Mitra guardan paralelos muy significativos con este 
tipo de sociedades y es donde el secreto parece haberse guardado con mas celo. Vid. Burkert 
(2001) 42 ss. 

315 Vid. sobre este particular Sourdille (1910) 2-26 y el comentario a los pasajes de 
Lloyd (1976), en especial volumen II pg. 279 donde el autor comenta "to speak of them as a 
mysteria (as in II, 171,1) is simply another example of interpretatio graeca". Vid. Mora (1981) y 
(1983) pp. 55-63. 

3 « Burkert (1998) 8. 



fuentes directas e indirectas la imposibilidad de los extranjeros y de los considera- 
dos "no puros" para acceder a la iniciacion en los misterios de Eleusis, as! como a 
otros recintos religiosos 317 . El secreto, segun Simmel en un estudio sobre las socie- 
dades secretas 318 , crea una frontera entre quienes comparten secretos y los que que- 
dan excluidos de este saber. Por otra parte, quienes forman el grupo que comparte 
secretos no tienen por que ser un grupo organizado. 

La salvaguarda del secreto resulta logica si atendemos, ademas, a dos cues- 
tiones principales. La primera de ellas viene dada por la creencia en que la persona 
que recibe la iniciacion se convierte en alguien diferente, un ser privilegiado, que 
conoce algo que no es accesible sino por medio del seguimiento de los ritos estable- 
cidos por esa religion misterica. Como explica la Fontaine 319 , todas las iniciaciones 
pretenden transmitir conocimiento y poderes que son exclusivos de los iniciados. 
Este conocimiento puede llegar incluso a ser de vital importancia para el individuo 
que lo conoce. En el caso concreto de las iniciaciones de la antigua Grecia, tales co¬ 
mo los ritos de Eleusis o el orfismo, el secreto tiene relacion con la consecucion de 
un estatus privilegiado en relacion con el Mas Alla; el iniciado es participe de una 
promesa soteriologica. Por lo tanto, es logico que deba guardarse secreto acerca de 
lo experimentado en la iniciacion, ya que tales ritos y tal conocimiento facultan al 
iniciado para conseguir un feliz destino tras su muerte y es un privilegio conseguido 
solo a traves de la ejecucion de la xeAexq y, en algunos casos como el del orfismo, 
tambien por un regimen de vida especial. 

El mantenimiento del secreto viene reforzado por el juramento, que liga a la 
persona con las divinidades, dada la creencia en que la divinidad posee el poder de 
castigar a quien profane sus sacros misterios 320 . Secundariamente, y en un piano mas 
mundano, el iniciado mantiene silencio dada la severidad con que las leyes, en oca- 

31 7 Vid. Isoc. 4, 157, Philost. VA 4, 18, Theo Sm. p. 14 Hiller, Sch. Ar. Plu 845f, Tz. ad 
Ar. Ra. 369. Varias inscripciones nos atestiguan la prohibicion de acceso a recintos sagrados 
para los extranjeros (£,evoi) vid. Butz (1996). 

318 Simmel (1904) 664-665. Vid. la Fontaine (1987) 41. 

319 La Fontaine (1987) 18. 

mo Se creia que las personas que transgredian los misterios eran castigadas por la di¬ 
vinidad, vid. Ael.fr. 12 y Ael.fr. 58, 8, Suda s.v. LeQocjxrvxqt;. 
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siones, condenaban a quienes desvelan los secretos mistericos controlados por el 
Estado 321 . 

Los autores judios y cristianos critican muy duramente el mantener en secre- 
to las verdades reveladas en los misterios y las diversas promesas soteriologicas. La 
critica suele responder a uno de estos dos motivos: 

1) Por su caracter egoista. Si los misterios son tan buenos deberian darse a conocer a 
todo el mundo. 

2) Porque se siente recelo de las iniciaciones. Si ciertas ensenanzas o acciones se de- 
ben mantener en secreto, es porque tienen algo que ocultar. 

Filon de Alexandria habla en estos terminos al respecto 322 : 

TL ydQ, ei KaAa xaux' eaxiv, c o puaxai, Kcd CTU|acf)£Qovxa, airyKAeiaapevoi eauxouc; 
ev OKOxcp |3a0el xqelg r) xexxaqag qovouq cec^eAelxe, rcaoov anavxac, dv0(xo7iou<; ev 
ayoQq peaq xa xfjg dx^eAeiaq 7iQo0evxa<;, iva 7Tdoiv dbecoc, z^f\ |3eAxiovo<; Kai 
euxuxeaxEQOu Koivan/qaaL |3iou; 

^Por que, si son tan buenos y utiles, oh iniciados, os recluis en la mas profunda oscu- 
ridad y haceis participes del bien solo a tres o cuatro cuando podrias hacerlo a toda la 
humanidad llevando la fuente de tantos beneficios a la plaza, para que todos esten en 
disposicion de participar libremente de una vida mejor y mas feliz? 

Y un autor cristiano como Clemente de Alexandria arremete contra los miste¬ 
rios orficos de la siguiente forma 323 : 


321 En el caso de los misterios de Eleusis conocemos condenas a personas que desve- 
laron alguna parte de los rituales o hicieron mofa de estos. Sobre la acusacion contra Esquilo 
vid. Arist. EN. 1111a 9; sobre la acusacion contra Alcibiades por hacer parodia de los miste¬ 
rios estando borracho vid. Th. 6, 27-28 y Th. 6, 60, X. HG. 1, 4, 12-13, Plu. Ale. 19-22. Parece 
que desvelar los secretos de los misterios eleusinios podia ser condenado con la pena de 
muerte; vid. Plu. Ale. 21, And. Myst. 148-149 y Lys. 6, Liu. 31, 14 (aunque en este caso no es 
por desvelar los misterios sino por presenciarlos sin ser mistai). Sobre la condena a muerte de 
Diagoras de Melos vid. Athenag. Pro Christ. 4, 1 (82 Pouderon) (OF 557) y Sch. Ar. Au. 1093. 
Vid. Burkert (1983) pp. 248-256 y Mylonas (1961) 224-225. Los sacerdotes podian efectuar 
ademas un rito de maldicion contra quienes habian desvelado los misterios, vid. Lys. 6 y PI. 
Ale. 33, 3 que habla de un rito para retirar la maldicion que habian proferido los sacerdotes 
contra Alcibiades por orden del pueblo. Sobre las acusaciones por desvelar los secretos mis¬ 
tericos vid. Kem (1935) RE col. 1249, Mylonas (1974) 224-226, Burkert (1983) 252. 

322 Ph. Spec. 1, 320. 

323 Clem. Al. Prot. 2, 23,1. Vid. tambien la critica de Tert. Adu.Val. 1,1-3 (F15 de Scar- 


pi). 



....TTai&LOV be urco Tixavcov biaoTicepevov Kal yuvaiov 7iev0ouv Kal popia aQQqxa 
c be, aAq0co<; vn’ aLaxuvqg avaicrxbvxGoq ct£|3ouctlv... 

Veneran a un muchachillo desmembrado por unos titanes y a una mujer de luto y las 
partes innombrables que en verdad son secretas por vergiienza. 

Otra de las funciones del conocimiento de ciertas frases y claves secretas en- 
tre los iniciados era la de servir para el reconocimiento entre ellos como miembros 
de una misma condition. Esta cuestion es poco importante, creemos, en los miste- 
rios eleusinios o en los orficos, ya que no conocemos la existencia de una persecu¬ 
tion o censura de tales movimientos en la Antigiiedad como la del cristianismo en 
epoca imperial romana, como para que los iniciados tuviesen que hacer uso de con- 
trasenas de reconocimiento secreto entre ellos. Ciertamente parece que si puede ser 
el caso de ciertos crup|3oAa de los primeros cristianos, de los mistas de Atis segun 
Firmico Materno 324 y de demas grupos iniciaticos de la Edad Media y posteriores 325 . 
En el caso concreto del orfismo, como parecen demostrar las laminillas orficas de 
oro, los simbolos y frases rituales, aprendidos durante las ceremonias, parecen tener 
su funcion de reconocimiento solo en el Mas Alla 326 . 

5.1. El secreto en el orfismo. 

Conocemos por varias fuentes literarias e incluso, quizas, una epigrafica, la 
obligation de los iniciados en los misterios orficos a guardar secreto respecto a las 
acciones realizadas durante la TeAexq. No tenemos constancia de que en tales miste¬ 
rios el secreto se debiese a cuestiones exclusivistas, en el sentido de que parece que 
cualquier persona podia iniciarse en los misterios orficos sin que se hiciesen distin- 
ciones de edad, sexo o rango social 327 . Incluso es posible que algunas especializacio- 


324 Firm. Err. prof, relig. 18,1. 

325 El caso de Templarios o Masones, vid. La Fontaine (1985) 51-79. 

32 6 Vid.cap. IX. 

327 Segun el texto de Plu. Cons, ad ux. 611D el y su mujer eran iniciados en misterios 
dionisiacos, que probablemente debamos relacionar con los orficos. Asi mismo el supersti- 
cioso de los Caracteres de Teofrasto (Thphr. Char. 16, 11) se inicia con toda su familia y, en 
caso de que no pueda asistir su esposa, acude con la ninera, la cual, con seguridad, no era 
una mujer libre. 
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nes rituales fuesen de sexo femenino 328 . La necesidad del secreto parece estar rela- 
cionada con la promesa soteriologica que la iniciacion en los misterios orficos pro- 
porcionaba y que no debia ser conocida por aquellos que no formasen parte del rir- 
culo de iniciados en tales misterios. Sabemos que ciertos rituales, frases y objetos 
pertenecientes al circulo de los misterios orficos eran considerados sacros e incluian 
un precepto de secreto. Asi, frases como "hijo soy de Tierra y de Cielo estrellado" 
conservadas en las laminillas orficas de oro, parecen ser frases secretas destinadas a 
identificar al mista ante los guardianes del Mas Alla para que, tras el pertinente re- 
conocimiento, el iniciado pudiese acceder a los felices lugares prometidos que pre- 
dicaba el orfismo 329 . Podemos considerar estas frases rituales claves de acceso al Mas 
Alla y de reconocimiento entre divinidades e iniciados que enfoca en el mundo de 
Ultratumba lo que en otros misterios ocurriria en el mundo terrenal 330 . 

Sabemos que diversos poemas orficos antiguos comenzaban con una frase 
que implica la existencia de un secreto iniciatico. El contenido de tales libros era solo 
cognoscible a los iniciados quienes conocian o iban a conocer los misterios que tales 
textos ocultaban. Estas frases aparecen en las fuentes como 331 : 
ddcrGj EuvetoIov 0uq«s 5' £7u0£cr0£, |3e|3eAoi. 

Cantare para los conocedores; cerrad las puertas, profanos. 

(|)0£yf,opaL ole, 0£pu; ecttl- Oupaq 5' £7U0£CT0£, |3£|3eAol. 

Hablare a quienes es licito; cerrad las puertas, profanos. 

Esta advertencia aparece como principio de la teogonia comentada en el Pa- 
piro de Derveni, poema que probablemente debamos datar en una fecha tan antigua 


328 Platon habla de hombres y mujeres sabios que se encargan de los ritos en PI. Men. 
81a. Varias de las laminillas de oro orficas ha sido halladas en las tumbas de mujeres y es 
posible constatar la existencia de mujeres en el culto gracias al texto de una inscripcion de 
Torre Nova y el testimonio de Demostenes sobre la madre de Esquines. 

329 Sobre el escenario del Mas Alla en el imaginario orfico vid. Bernabe-Jimenez 
(2001) 36-86, Bemabe (2002b), Edmonds (2004). 

330 E.g. el pez entre los cristianos o los diversos apretones de mano entre los masones. 

331 Vid. Stob. Flor. 3,1,199 (III 150,17 Hense = Plu.fr. 202 Sandbach), Stob. Flor. 3, 41, 
9 (III 759, 3 H.), Plu. Quaest. conv. 636D, Plu. E ap. Delph. 391D. OF 1 a y b. Vid. Bernabe 
(1996) y (2003) 29-30. 



como el s. VI a.C. 332 Como senala A. Bernabe la frase es una proclamation misterica 
y pertenece tanto al ambito orfico como al dionisiaco y eleusinio, aunque parece que 
se especializo como initio de textos religiosos mistericos y, en concreto, parece que 
fue considerada la marca de los hieroi logoi atribuidos a Orfeo. Tal proclama, en 
principio, debio hacerse para disuadir a los no iniciados de leer el escrito sin los co- 
nocimientos requeridos, los que probablemente proporcionaba la initiation, ya que, 
de otra forma, poco entenderian del supuesto significado profundo de los textos. 
Despues la frase se divulgo para acabar generalizandose y siendo utilizada en escri- 
tos no religiosos pero que se entendian como demasiado especializados para ser 
comprendidos en su totalidad sin un aprendizaje previo (textos medicos o de musi- 
ca). 

Conocemos por otros textos que ciertas acciones llevadas a cabo o explicadas 
durante el ritual iniciatico no debian ser conocidas por profanos. Asi, en el Papiro de 
Derveni, se dice que el dios tiene en secreto ciertas cosas que no quiere que sean co¬ 
nocidas salvo por aquellos que se inician 333 . Ademas, en el papiro de Gurob 334 , que 
probablemente sea un texto utilizado en alguna xeA£xf| orfica, aparece una declara¬ 
tion que debe entenderse en este sentido. El texto dice asi: 

6 |3e|3r)A]o<; pq e^oQdxce 
el profano, que no mire 335 . 

En una inscription del santuario de Dioniso en Halicarnaso 336 , un poema en 
disticos elegiacos en los que es posible vislumbrar ciertos ritos de influencia orfica, 
leemos: 


332 PDer. col. VII 8 (OF 3 B). Los versos estan muy deteriorados. Sobre la teogonia del 
Papiro de Derveni y este texto en particular vid. West (1983a), 75ss. y (1997), Bernabe (1999) y 
(2003) 29-48 y (2006) cap. 14, Brisson (1993) y (1995), Casadesus (1995), (1996) y (2006) cap. 
22, Parker (1995), Laks-Most 1997, Most 1997, Betegh (2004). OF. 2-18. 

333 PDer. col. XXI12-3. 

334 PGur. 15. Sobre los problemas de la reconstruction |3e|3qAo<; vid. Hordern (2000) 

137. 

335 El verbo utilizado, concemiente al sentido de la vista, es posible que refleje que las 
acciones descritas formen parte de una ceremonia perteneciente a ritos para ser vistos 
(£7io7Txeia). 

336 SEG 28,1978, n. 841 (p. 242), OF 581. Inscription fechada en torno al II-I a.C. Vid. 
Burkert (2001) 153 nota 14 y 167 nota 73. 
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[K]al popcj>dv Bpopiou Tag [xeAexag xe 0eou,] 
o(|)Qa cru yrvclxxKqig Leqou Aout[qoIo pexacrxcev] 

Ttavxa Aoyov pucrxqv 7xavTog eovxa |3iou, 

Kal aiyav 6 xi 5 qu7tt6v emardpevog Kal duxelv 
oaaa 0£pig, axeixqLg opyia xauxa pa0cov. 

(vac.) la forma de Bromio y las ceremonias del dios, 
de modo que, tras participar en la sagrada lustracion, conozcas 
el relato completo que tranquiliza al iniciado toda la vida. 
y sabiendo callar lo que debe quedar oculto e invocar 

cuanto es licito, te acerques a los ritos conociendo estas cosas. 

Como vemos, incluso en las inscripciones, que no debemos olvidar estaban 
expuestas a la vista de la gente, se recuerda que el secreto forma parte de la vida de 
un iniciado. Asi, se recuerda tambien que de estos misterios hay ciertas partes que 
pueden ser cognoscibles por todos. Es obvio que existan ciertas ensenanzas o ritua- 
les publicos o cognoscibles por la gente en oposicion a "lo que debe quedar oculto" 
pues, para que un grupo religioso tenga vida, debe hacer, diriamos, cierta publici- 
dad. De otra forma seria dificil atraer adeptos y difundir sus doctrinas 337 . 

El emperador Juliano nos informa sobre la obligacion de secreto que debian 
mantener los iniciados en los misterios baquicos, en particular parece que los orfi- 
cos 338 , acerca de los atributos sagrados de Dioniso: 

AAAa xauxa pev apcjn xov peyav Aiovucrov ouk oI5' ottgjc; £7if]A0e poi |3aKX£uovxi 
pavqvai, 

»xov |3ouv be £mxi0qpL xq yAcuxxq»- 

tieqI xcov dooqxcuv yap ou5ev XQP A£y£iv. AAAa poi 0£ol p£v ekeivcuv Kal upcov be 
toIs TtoAAoIg, oaoi x£Cog eote touxcuv apuqxoi, xqv ovqaiv bol£V. 


337 Vid. e.g. D.S. 3, 62, 8 donde advierte: "Concuerda con ello lo que se ensena en los 
poemas orficos y se presenta en los ritos iniciaticos acerca de los cuales no es licito hablarles 
en detalle a los no iniciados" revelando con ese "en detalle" que habria ciertas cosas que si 
podrian contarse a los no iniciados para atraerles a las ceremonias. No debemos olvidar que 
aunque las iniciaciones de la Antigiiedad son comparadas a los ritos de paso y la insercion 
en sociedades secretas de pueblos primitivos, las iniciaciones griegas son una eleccion per¬ 
sonal, no una obligacion de la sociedad. 

338 Iul. Or. 7, 217D-218A llama a Orfeo fundador de los ritos mistericos mas sagrados 
de todos (’0(xj)£Us 6 rag ayicuTaxag xeAexag Kaxaaxqadpevog). 
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Pues no se como llego esto sobre el gran Dioniso a enloquecerme haciendo el Baco, 
"ahora tengo el buey en la lengua" 339 . Pues no se debe hablar de las cosas secretas. 
Porque los dioses dan la felicidad tanto a ml como a muchos de vosotros y de aque- 
llos, cuantos son sus iniciados, durante toda la vida. 

Como vemos a traves de estos pocos testimonios y los que revisaremos mas 
adelante cuando estudiemos la terminologla mas relevante al respecto, el secreto de 
los rituales mistericos en el orfismo parece bien atestiguado y debio tener una gran 
importancia. 

5.2. El secreto en la magia. 

El secreto es una de las caracteristicas mas importantes de la magia por va- 
rios motivos. El primero de ellos, y quizas el principal, era la necesidad de que nadie 
conociese las actividades de los magos ya que, en epoca helenistica y romana, era 
una disciplina prohibida y condenada incluso con la muerte. Obviamente el secreto 
era de necesidad basica para la propia existencia del mago y de su arte y ha sido 
considerado una caracteristica definitoria de la magia 340 . 

Por otra parte, la magia fue considerada una especie de religion misterica 
por los propios magos, quienes incluso tomaban, como ya hemos visto, vocabulario 
propio de los misterios para describir sus actividades. Asi pues, la necesidad de se¬ 
creto por cuestiones de exclusividad tambien era necesaria entre los practicantes de 
la magia. Vemos ejemplos de esta indole en varios textos de los PGM en los que se 
obliga al secreto con el imperativo Koupe 341 . En numerosas ocasiones el secreto for¬ 
ma claramente parte del caracter elitista en esta disciplina, pues algunos de los tex¬ 
tos que encontramos se conciben como ensenanzas de un mago a un discipulo en 
exclusividad, no para uso publico de cualquiera que tuviese a mano tales textos. Asi, 


339 Textos mas antiguos, con este proverbio, sin que se haga referenda a la religion en 
Thgn. 1,815 y A. A. 36. 

3 « Dickie (2001) 39. 

3 « PGM 141 y PGM 1130, PGM IV 2512 y PGM IV 2519, PGM XII321-322. 
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por ejemplo, aquellos que tienen forma epistolar como la carta de Ptunis a Cerix 342 
para conseguir un asistente demonico (ndoebooc,) o la supuesta carta de Nefotes a 
Psametico. Destacaremos un ejemplo mas grafico. En la conocida Liturgia de Mitra se 
expone claramente la idea de que las ensenanzas que van a ser escritas no se pueden 
vender (con lo que se intenta excluir el comercio con tales documentos y doctrinas, 
consideradas mistericas) sino que se ensenan sin recibir retribucion economica por 
ello. Esta ensenanza es a un solo discipulo, en ocasiones llamado "hijo" como ocurre 
en este mismo texto, por ejemplo, en la linea 476 343 . 

Por otra parte, que se inste al secreto en algunos de los textos de los PGM 
puede ser considerado como aval de eficacia de las practicas explicadas en ellos, 
pues la prohibicion de ensenar cierto conocimiento magico a cualquier persona re- 
dunda en su caracter exclusivista y poderoso. Por destacar un ejemplo, en el PGM 
IV 1874 se advierte al comienzo de un conjuro amoroso que no le se puede ensenar a 
nadie, precisamente, porque es muy eficaz: 

pqbeva bibacnce. eaxiv yap Kaprepov Aiav Kai avu7X£Q|3Aqxov... 

A nadie instruyas, pues es extremadamente poderoso e insuperable... 

Es interesante senalar, como hace Betz 344 , que la obligacion de mantener el 
secreto acerca de las actividades magicas y los rituales aparece solo en los papiros 
magicos escritos en griego, siendo inexistente esta advertencia en los papiros magi- 
cos escritos en demotico. En estos ultimos el secreto parece reservarse unicamente a 
los nombres de la divinidad y de las sustancias utilizadas en los diversos ritos, pero 
no al ritual como practica. Los textos magicos griegos en que se observa la necesidad 
de mantener el procedimiento en secreto parecen estar influidos, como veremos, por 


342 PGM 1192 en que se dice: xauxa obv pqbevl Tiapa&L&ou, ei pq povco [ao]u Lctxlvgj 
ulgj aou d£.iouvxi xa [7iap'j ppcov pqBevxa ev£py[fj]paxa. "Asi pues, no comuniques a na¬ 
die estos secretos, excepto a tu hijo exclusivamente, cuando te reclame los poderes que te 
han sido explicados por nosotros". 

343 Sobre la costumbre de transmitir conocimientos privilegiados al "hijo" vid. Festu- 
giere (1950) 332. Los terminos que aparecen en los PGM para hijo son: xekvov (PGM XIII 
214, PGM XIII 226, PGM XIII 230 o PGM XIII 231), inog (PGM 1192 o PGM IV 2519) o node; 
(posiblemente PGM VII, 572). 

344 Betz (1995) 153. 



el vocabulario propio de los cultos mistericos, ademas de por ciertas expresiones del 
judaismo y la filosofia helenistica. 

Los simbolos y los nombres indecibles de los dioses, que deben mantenerse 
en secreto, son utilizados en los papiros magicos griegos de una manera, digamos, 
indiscriminada y aparecen por doquier. Los nombres secretos y las voces mysticae 
inundan los papiros magicos y es clara la relation de este procedimiento con la 
creencia en la existencia de un lenguaje divino. El conocimiento del nombre "verda- 
dero" de una divinidad faculta al mago para conseguir el control de ese dios, dada 
la creencia de que, si se conoce el nombre secreto y verdadero, se tiene la capacidad 
de controlarlo 345 . Por lo tanto es necesario guardar celosamente el nombre secreto 
del dios, pues no todo el mundo, segun los magos, estaria capacitado para controlar 
y dominar a los dioses en los conjuros. 

5.3. Apphtoe y AnoppHTOE. Vocabulario relativo al secreto. 

Una de las palabras mas frecuentes para aludir al caracter secreto de ciertas 
palabras u objetos en el contexto de las iniciaciones mistericas y en la magia es el 
termino dooqxoc;, lo que significa, etimologicamente, aquello que no se dice. Apare- 
ce asimismo de manera profusa en los textos griegos relacionados con las religiones 
mistericas el compuesto dTCOQQqToq. Este termino, si bien no se encuentra en los 
PGM, aparece en diversos pasajes literarios relacionados con la magia. Este adjetivo 
es aplicado tanto a frases y palabras, en las que se incluyen nombres secretos de los 
dioses, como a acciones y objetos en torno a los cuales un iniciado debe guardar 
silencio. 


345 Vid. e.g. PGM VII 690ss. £vtu<y>X<xvco ctoi, beopEvoq Kal Lketeucov, oncoc, 
7iolt]ctt]s to Selva, otl £7UKaAou|aaL cte xolq dyiOLs ctou ovopaaiv, ok; yaiQEi aou f] OeLoxqg, 
cov on Suvq [7iaQa]Kouaai- "Te solicito, como necesitado y suplicante, que me hagas esto 
porque yo te invoco con tus nombres sagrados con los que se regocija tu naturaleza divina, a 
los cuales no puedes ignorar". Vid. Concepcion Mora (2002) 12. Betz (1995) 161-163 afirma 
que los textos en donde aparece el nombre secreto del dios como conductor hacia el poder 
divino son mas propios de los papiros influidos por la filosofla religiosa griega. Hay fuentes 
que hacen pensar en la posibilidad de que los iniciados en ciertos misterios recibiesen un 
nombre secreto, sagrado, que no se podia pronunciar. Vid. Luc. Lex. 10 o el mito de Tespesio 
en Plu. Ser. num. vind. 564C. 
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5.3.1. Los misterios orficos y sus ritos apprjroi. 

Los fragmentos orficos a menudo califican de dpQqxoi ciertos ritos. Veamos 
cuales son. 

Segun un fragmento de la tragedia atribuida a Euripides Reso, Orfeo fue 
"aquel que mostro a los hombres las antorchas de los misterios secretos" 
(puCTxqQLCov x£ xcov dTTOOoqxojv cjjavaq ebeiE,ev Ooc^euc;). Debemos relacionar estos 
misterios con los ritos orficos ya que, entre otras cosas, es el propio Orfeo el que es 
considerado introductor de ellos 346 . Poco mas podemos especificar acerca del rito 
concreto al que se califica de dTTOQQqxog. Probablemente deba pensarse que hace 
referenda a los misterios en general. 

Platon, en Fedon 62b, habla de un discurso que se pronuncia iv dTTOQQqxou;, 
es decir, utiliza el termino dTroooqxoc; como sinonimo de los misterios dado que, 
seguramente, Platon considera el secreto como la caracteristica que mejor define o 
diferencia los misterios de la religion de la polis. En este Aoyo c, se comunica la doc- 
trina, conocida como orfica 347 , de que el cuerpo es una tumba (lo que Platon trans- 
pone en una carcel 348 ) y que no hay que liberarse de esta carcel hasta no haber ex- 
piado las culpas del alma. 

Otro texto platonico en que se incide sobre el secreto en el que se transmiten 
ciertas doctrinas religiosas orficas es Republica 378a. En este pasaje Platon intenta 
demostrar lo perniciosos que resultan para la educacion de los ciudadanos los rela¬ 
tes de los poetas. En seguida, el filosofo ateniense habla de las violentas acciones de 
los dioses descritas en los poemas de Homero y Hesiodo. Advierte que tales relates 
deberian mantenerse en silencio o contarse en secreto (5i' drroooqxov) para que tu- 
viese acceso a ellos el menor numero de personas posible. Es muy probable que Pla¬ 
ton este aludiendo a algo bien conocido por el: la recitacion en circulos iniciaticos de 


346 Sobre este pasaje vid. infra. 

347 Platon alude a este juego de palabras en PI. Cra. 400c en donde la adjudica a "los 
seguidores de Orfeo", en PI. Grg.493a lo atribuye a "un sabio" y sin atribucion explicita en 
PL Phdr. 250c. 

348 Sobre la transposicion platonica de las ideas orficas vid. Bemabe (en prensa d). 



textos sagrados (LeQol Aoyoi). Sabemos que existian textos sacros de este tipo en el 
orfismo y que no estaban exentos de violencia 349 . Podriamos pensar que Platon, que 
demuestra en numerosos pasajes de su obra conocer bien los textos orficos, esta 
pensando en las iniciaciones orficas como modelo de religion que narra en secreto a 
sus devotos relatos violentos de los dioses 350 . Isocrates 351 , por su parte, adjudico a 
Orfeo la composition de algunos relatos de este tipo, como la devoracion de hijos o 
la castracion de los padres, con lo que, siendo relatos orficos, es muy plausible que 
se pensase en la recitation de tales poemas en contextos iniciaticos orficos. 

En epoca mas tardia encontramos una referencia a un ooyiov apQqxov en el 
Himno Orfico a Dioniso Trienal 352 aunque en el texto parece que no se hace referencia 
a un rito secreto que formase parte de los misterios, sino que mas bien parece un 
epiteto del propio dios. Como anota Gabriella Ricciardelli 353 extranamente el mismo 
Dioniso es llamado con el nombre de las ceremonias que se celebran en su honor 354 . 

Muy interesante para nuestro estudio resulta un testimonio de Dionisio de 
Halicarnaso 355 en el que nos ilustra sobre la actitud de los romanos en relation con 
los movimientos mistericos venidos de Oriente. En este texto se remonta a Romulo 
la consideration de que tales misterios y sus relatos no se correspondian con los 
valores que el buen romano debia ostentar. Entre los relatos y misterios que censura 
estan: 


349 Baste como ejemplo el relato de la castracion de Crono, la ingestion del falo de 
Urano por Crono o el asesinato de Dioniso a manos de los Titanes y la posterior ingestion de 
sus miembros. 

350 En PI. Euthd. 5d-6c se habla de mitos violentos que no son conocidos por todos, 
Kai en ye xouxcov OaupaaicexeQa, c b ZceKQaxeq, a oL 710AA0I ouk fcraaiv. Dicha afirmacion 
nos lleva a pensar en relatos narrados en secreto, en las iniciaciones, a las que tenian acceso 
solo aquellos que querian convertirse en mistas. Vid. Bernabe (1998) 64. Sobre los discursos 
en secreto que menciona Platon vid. Casadesus (2000). 

351 Isoc. 10, 38. 

^ HO 52,5. 

353 Ricciardelli (2000) 433. 

354 El termino dnoQQqxos es tambien utilizado como sustantivo para hacer referencia 
a la persona que comunica misterios, vid. Philost. VA 8, 7. el pq yoqq xe fjv Kai d7iOQQqxo<;. 
Ademas este termino tambien hace referencia a la inefabilidad del nombre de una divinidad, 
como vemos que ocurre en otros textos que comentamos mas adelante y en los PGM. 

355 D.H. 2,18, 3 - 20, 2, en especial el parrafo D.H. 2,19, 2. 
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cbg nag' "EAArjCTiv emxeAelxai tieql xe OeQaecjxjvrjc; aQ7iayr]v Kal xa Aiovuaou 7xd0r) 
Kal 6 era aAAa xoiauxa\..ou KOQu|3avxiaa|xoug, ouk dyuppoiig, ou paKyeiac; Kal 
xeAexag d7xoQQrjxoug,... 

...tal como entre los helenos se cuenta acerca del rapto de Persefone, los sufrimientos 
de Dioniso y cuantas otras cosas hay de tal Indole....ni ceremonias coribanticas, ni ce- 
lebraciones de sacerdotes mendicantes, ni ritos baquicos ni ceremonias secretas. 

Para Dionisio de Halicarnaso tales celebraciones son propias de griegos y 
barbaros, no de romanos. Entendemos que la alusion al mito del rapto de Persefone 
se hace en posible alusion al mito central de los misterios de Eleusis, pero "los su¬ 
frimientos de Dioniso" deben hacer referencia a los misterios orficos, dado que su 
mito central era la narration mitica acerca de la naturaleza doble del hombre debido 
a su nacimiento tras la muerte del nino Dioniso a manos de los Titanes. La alusion a 
xeAexaq dTTOQQf|xou<; tras mencionar las ceremonias baquicas podria relacionarse 
con los misterios orficos debido a la alusion que se hace en este pasaje al mito cen¬ 
tral antropologico de los orficos y a la utilization del termino xeAexai, mayoritaria- 
mente usado para hacer referencia a sus ceremonias 356 . 

Vemos pues que son varios los testimonios literarios que hacen uso del ter¬ 
mino aQpqxoq o el compuesto dTroooqxoc; para referirse a ciertos ritos o relatos na- 
rrados a los fieles durante las celebraciones mistericas orficas. Que estos existan, 
refleja el caracter misterico de tales celebraciones puesto que evidencia que no todo 
el mundo era admitido para formar parte del selecto grupo que contemplaba los 
ritos y escuchaba las narraciones secretas de los dioses. Tal conocimento adquirido 
por los mistas comportaba su diferenciacion de los demas y su estatus privilegiado. 

5.3.2. Rituales apprjroi y la magia. 

Es interesante senalar que el termino dooqxos en los PGM no aparece en 
relation con el ritual. No observamos el termino que estamos estudiando en ningun 
texto para calificar de secreto el rito a seguir. Son las palabras relacionadas con la 


356 Sobre el uso el vocablo xeAexai entre los orficos vid. cap. IV § 3.3. 



raiz Koucf)- y con la raiz pu- (como veremos a continuacion) las que mas se utilizan 
para hablar del caracter secreto de los ritos llevados a cabo por los magos. 

5.3.3. El secreto en el nombre. Dioses apprjroi enfuentes orficas. 

En los diversos Himnos orficos el adjetivo dooqxos aparece en la invocatio y 
califica a ciertos dioses. Se dice de Protogono (6, 5), de Dioniso (30, 3), de Mises- 
Dioniso (42, 3), de Baco Trieterico (52, 5) y de Atenea (32, 3). En ocasiones se realza 
el valor de dQQqxoq con el adjetivo KQuejuov 357 , adjetivo profusamente utilizado en 
los PGM para hacer referenda al caracter secreto de algunos nombres de divinidad 
o de variadas practicas magicas. 

Pero no solo encontramos el adjetivo que es objeto de nuestro estudio en los 
Himnos orficos. En el Lapidario orfico, segun la lectura de los editores anteriores a 
Abel, encontramos una mencion al caracter indecible de ciertos nombres de divini¬ 
dad. En los versos 724ss. leemos: 

o(j)Qa 5' evi tqltto&oc; kqecx yacrxEQi bapvax' eovxa, 
xo(j)Qa be KiKArjcnceiv paKdQarv aQQqxov eKaaxov 
ouvopa- x£Q7Tovxai ydq, eneiKe xu; ev xeAexqaL 
puariKov aeibqaiv £tigjvu|jov oupavicavcav. 
aqaaGai be Meyaiqav dnoTiQoOL nacjjAdCovxos 
aeuepevai tqltio5o<; KaKoprjxavov... 

Y, mientras en el vientre del tripode se cuece la carne, invoquese cada nombre secreto 
(inalterable 358 ) de los dioses felices, pues se alegran cuando alguien en los rituales can- 


357 En HO 6, 5, HO 30, 3 y HO 52, 5. Sobre el uso de aQQqxog en los HO vid. Ricciar- 
delli (2000) 288, n. 4. 

358 Halleux-Schamp (1985) 121 n. 1 adoptan la lectura aQQrjKxov en este verso. La di- 
ferencia entre aQQqKTOV y dQQqxov, formalmente, no altera la metrica. En cuanto al sentido, 
tampoco parece que haya un gran conflicto en aceptar una u otra lectura. El caracter secreto 
de los nombres de los dioses nos lleva al mundo de ciertos privilegiados, sean sacerdotes o 
magos, que conocen el nombre verdadero de la divinidad, razon por la cual estas les escu- 
chan en sus plegarias. "Inalterable" hace referenda tambien a ciertos nombres especiales de 
la divinidad, casi siempre una caracteristica de estos nombres secretos que no pueden ser 
pronunciados por cualquiera. Los nombres inalterables son aquellos escritos en lenguas bar- 
baras o simplemente nombres sin un significado claro que se consideran muy poderosos y 
que deben ser escritos o pronunciados de una sola forma, la inalterable, para que conserven 
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ta el nombre oculto de los celestiales, y con maldiciones expulsan a Megera, la de fu- 
nestos designios, lejos del trlpode hirviente. 

En este texto observamos dos cuestiones muy interesantes. La primera de 
ellas es que el termino dooqxoc; (o dooqKxoc; si aceptamos la lectura de Halleux- 
Schamp) hace referencia a un nombre que alegra a las divinidades cuando es pro- 
nunciado. Tal afirmacion nos conduce al mundo de los ritos religiosos y en concreto 
a los ritos mistericos en los que los iniciados se ufanan de conocer el nombre secreto 
de la divinidad, como es posible comprobar, en el caso del orfismo, en los Himnos 
orficos. Quienes distinguen magia de religion a traves de dicotomias entenderian que 
nos hallamos ante textos religiosos porque los dioses "se alegran" cuando su nom¬ 
bre sacro es pronunciado. Se entiende, entonces, que los dioses hacen lo que se pide 
por complacencia, no por obligation. Pero, por otra parte, debemos atender a la si¬ 
tuation en que se expresa tal afirmacion. El nombre secreto de los dioses debe pro- 
nunciarse en un ritual que parece que podria englobarse dentro del mundo de los 
ritos magicos ya que se realiza un rito en el que, por medio de maldiciones, se ex- 
pulsa a una divinidad concreta de los sacrificios. Ademas, no debemos olvidar que 
el texto se inserta en un libro de tematica lapidaria, es decir, un libro de un saber 
oculto asociado con la magia desde muy antiguo. Tambien en los PGM nos encon- 
tramos por doquier nombres impronunciables de dioses que pretenden ser solo co- 
nocidos por el mago, lo que le faculta a controlar a la propia divinidad. Lo veremos 
seguidamente. 

5.3.4. Divinidades appproi en los PGM. 

El adjetivo aQpqxo<; aparece en varias ocasiones en los PGM para hacer refe¬ 
rencia al caracter secreto del nombre de diversas divinidades. Ademas de este ter¬ 
mino aparecen otros adjetivos, relacionados con este, compuestos por la raiz kouc|)-, 
del mismo modo que observabamos en los Himnos orficos. Tales adjetivos refuerzan 
a dpQqxog y la duplicidad nos informa, ademas, de la importancia del secreto en 


su poder. Sobre los nombres barbaros de los dioses y su inalterabilidad vid. e.g. Iambi. Myst. 
7, 4-5. 



estas disciplinas. Por otra parte, la acumulacion obsesiva de adjetivos sinonimos 
para calificar un nombre es una caracteristica muy propia de la magia conservada 
en los PGM. En tales textos la acumulacion de epitetos responde al ideal de concre¬ 
tion necesario a la hora de realizar el ritual o de dirigirse a una divinidad. Tal carac¬ 
teristica en los textos religiosos, visible de forma mas patente en los himnos y plega- 
rias que conservamos, se convierte en una action obsesiva en los documentos magi- 
cos. 

Se ha senalado que los nombres secretos de la divinidad escritos en los PGM 
tienen relation con la creencia en la existencia de dos clases de lenguaje: el humano 
y el divino 359 . Los nombres populares de los dioses, tales como Zeus, Apolo o Heca¬ 
te, no son los nombres de los dioses propiamente, sino los nombres que los huma- 
nos han dispuesto que sean los que los denominen. Existen otros nombres de los 
dioses, los nombres divinos en lenguaje divino, que deben mantenerse en secreto y 
que son los que los magos conocen. Estos nombres, al principio, no tendrian una 
forma complicada de pronunciation, como ejemplifica el verso homerico de II. 20, 
73s. 360 , pero en los PGM observamos la necesidad de hacer muy complicada su pro¬ 
nunciation, de forma que, por su sonido, no parezcan propios de un lenguaje 
humano sino de uno divino. Ademas se entiende este nombre divino como el gran 
nombre, el nombre verdadero del dios, considerando falsos, en consecuencia, los 
nombres populares por los que los hombres los invocan 361 . Como se dice explicita- 
mente en el PGM XIII 763ss. el nombre secreto e indecible del dios (to kqutttov 


359 La diferencia entre estas dos clases de lenguaje se encuentra ya en II. 20, 73 s. 
...peyaq noxapog |3a0u5ivq<;, ov Eav0ov koAeoucti 0eoL, avbqec, be EicdpavbQov. "un gran 
rio de profundos remolinos, al que los dioses llaman Janto pero los hombres Escamandro". 
Asimismo ocurre en la literatura orfica, Rapsodias (OF 155 B): "a la que llaman Selene los 
inmortales, pero Mene los que habitan en la tierra". Tambien parece observarse una distin- 
cion entre el lenguaje comun y el de los sacerdotes dentro de los papiros magicos griegos, 
vid. PGM XIII 160ss. 6 be evvedpoQcfjOs doraxCexai oe Leqax lot[• "MEVEcjxo'icjxoO", Aeyajv 
pqvuei otl' "rcpodyw aou, kuqie"."E1 Eneamorfo te saluda en lengua sacerdotal "Menep- 
hoiphoth", que significa "voy delante de ti, senor". Sobre la creencia en la existencia de un 
lenguaje humano y uno divino vid. Lobeck (1829), 858ss., Giintert (1921), Heubeck (1949- 
1950), Lazzeroni (1957), Watkins (1970), Calderon Felices (1982), Bemabe (1992), 31ss. y 
(2006) cap. 38. 

360 Vid. nota anterior. 

361 Vid. PGM 1219, PGM 11812 y PGM XII153 (to auOevxiKov ovopa). 
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ovopa Kal dooqxov) es el que "no puede ser pronunciado por una boca humana" 
(ev dvOodmou oxopaxi AaArjOqvai on buvaxai), es decir, el nombre divino no tiene 
una articulation parecida a la de nuestro lenguaje, sino que es mas complicado de 
pronunciar y tiene semejanzas acusticas con otro tipo de sonidos. Los nombres se- 
cretos de los dioses son, a menudo, parecidos a lo que suele llamarse voces magicae, 
es decir, palabras sin sentido aparente cuya base fundamental de formation parece 
ser la repetition de vocales y la alteration. 

Tener conocimiento del nombre verdadero, el que es secreto e inefable, signi- 
fica en estos textos tener el control, en la idea de que si se conoce el nombre verda¬ 
dero de algo es posible manipular la esencia de lo nombrado. En esta idea el mago, 
que tiene conocimiento del nombre secreto del dios es, por ello, capaz de controlar- 
lo. 

Veamos algunos ejemplos de la importancia de los nombres secretos de los 
dioses en los papiros magicos. En el PGM XII 237ss.: 

5io beopar eA0axe pm auvepyoi, oxi peAAcu £7UKaAeIa0ai xo kqutttov Kal aQQqxov 
ovopa, xov 7iQ07xdxoQa 0ecov, ndvTCov ercoTiTqv K[a]l kuqlov. 

5£uqo poi, 6 ek xcov 5' av[£]pwv, 6 TTavraKQaTCOQ 0e6q, 6 ev(|)uaf|CTac; TTVEupaxa 
av0Qco7xou; eu; £mfjv, beonoza xcov ev Koapcp koAcov, £7idKouaov pou, kuqie, ou 
ECTXIV XO KQUTTTOV OVOpa aOQqTOV, 6 ol balpCOVEs aKouaavxeg 7TXOOUVXai, ou Kal 6 
qAiog (|3aQ|3aQ£LX aqaep(|)£p(|)Qco0ou xo ovopa), ou f) yrj aKouaaaa eAlaaexai, 6 
Ai5qg Akoucov xaQaaaexai... 

Por ello te pido: venid junto a ml como colaboradores, porque voy a invocar el oculto 
e inefable nombre, el padre primero de los dioses, observador de todas las cosas y se- 
nor. "Ven a mi lado, tu, el que procede de los cuatro vientos, el dios que domina sobre 
todo, tu, el que infunde espiritu en los hombres para que vivan, senor de las bellezas 
del cosmos, escuchame, senor, cuyo nombre oculto es inefable; cuando lo oyen los 
demones, se espantan, e incluso Helio (barbareich arsemphemphrothou el nombre), cuan¬ 
do lo oye la tierra se enrosca; cuando lo escucha Hades se conmueve.... 

Paralelo al texto anterior conservamos otra invocation en el PGM XIII 762ss.: 
beuQO pm, 6 ek xcov 5' avepcuv, 6 TravxoKQaxcuQ, 6 ev^uorjoaq nveupa dv0Qamou; 
eiq Ccorjv, ou eaxiv xo kqutttov ovopa Kal aQQqxov ( ev av0QcuTrou axopaxL 
AaAq0fjvai ou buvaxaL), ou Kal ol baipoveq aKouovxeq xo ovopa Trxocuvxai, ou 6 
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qAioc; ApvefiovocT poAAox fiapfiapix: (i BaaAoappv: nxibaiov Apvepovaz• Kal <q> 
oeAqvq Apoevnevnpcoovd pappapcucovij oopap gegipexei: ocj>0aApoi eiaiv aKapaxoc, 
Ad|X7iovTeg ev Talc; Kopaip tcov avOpamcov, gj oupavoq KEcjraAq, ai0qp be ocopa, yq 
be nobec,, to be 7ieqL o<e> ov ubcop 6 AyaOoc; Aaipcuv. 

"Ven a mi, tu, el que procede de los cuatro vientos, el Todopoderoso, el que infunde 
en los hombres aliento para vivir, a quien pertenece el Nombre oculto e inefable (no 
puede ser proferido por la boca del hombre), ante cuyo nombre se estremecen incluso 
los demones al olrlo; de quien el sol Harnebuat bollock barbarich: b Baalsamen: ptidaiou 
Harnebuat, y la luna harsenpenprout barbaraione osrar mempsechei: son ojos incansables 
que resplandecen en las pupilas de los hombres; aquel cuya cabeza es el cielo, el eter 
su cuerpo, la tierra sus pies, y el agua que te rodea es el Buen Demon. 

Resulta especialmente interesante senalar que, si bien los dos textos senala- 
dos son muy similares, no coinciden, precisamente, en lo mas importante: el nombre 
secreto de las divinidades. Tal caracteristica no debe extranarnos. Los PGM se hallan 
llenos de incongruencias y contradicciones. Es una caracteristica propia de los libros 
"de aprendizaje", es decir, de aquellos que se fijan por escrito pero son manipulados 
continuamente por quienes los utilizan. La transmision oral de la magia, unida a la 
manipulation constante de los textos escritos por parte de los magos que incluyen 
sus propias innovaciones, hacen que pocas veces encontremos voces magicae, formu¬ 
las o nombres secretos identicos. 

Dejando aparte tal problematica de los escritos magicos volvemos al proble- 
ma de los nombres secretos en los PGM. Que para un mago el conocimiento del 
nombre secreto de la divinidad es sinonimo de tenerla a su disposition nos es acla- 
rado en el PGM XIII 795ss. donde se dice: 

6 £<av> £i7ica, 5 eI y£V£a0ai. to yap ovopa ctou e%co ev £,uAaKTqQLOV ev KaqbioL rq 
£pq, Kai ou KaTiayuaEi p£ anaoa oaqt tavoupevq, ouk avTixa^ETai poL 7iav 
7TV£upa -ou baipoviov, ou auva<v>xqpa ou6e aAAo xi xcov Ka0' Ai&ou novqpcov, 
6i<a> to oov ovopa, 6 ev xq vjcuxq e\co Kai EmKaAoupai... 

Lo que yo diga debe realizarse. Pues tengo tu nombre como un amuleto en mi cora- 
zon, y no me vencera toda carne que se agite contra mi, ni se me enfrentara espiritu 
alguno, ni demonio, peste o algun mal de los que hay en el Hades; por tu nombre, que 
tengo en mi alma y que invoco... 
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Por ultimo, el PGM XXI 1 nos presenta una nueva version de este himno al 
dios todopoderoso de nombre secreto, Agathodaimon: 

[ercdKOUCTOv qou, kuqle, ou ecttiv to kqutitov ovopa dQQrjxov], ou kcCv ol 6aipov[e<; 
dKouovTec; to ovopa 7TTOOuvTai, ou 6 rjAiog] BaaA (ivix fiotocAa [Aprjv nxibaiov 
ApvefiovaT Kai creAqvq aoev[n]ep(p 0co[ov6, pappapuovij oonappepxpexei]— 
Escuchame, senor, cuyo nombre oculto es inefable, ante cuyo nombre se estremecen 
incluso los demones al oirlo; de quien el sol Baal bnich baala Amen ptidaiou Arnebuat y la 
luna asenpemph Tout, barbarione osrarmempsechei... 

En el PGM XII 171, encontramos dQQrjxov calificando a un demon, no al 
nombre de una gran divinidad como ocurria en los textos vistos anteriormente. Este 
conjuro, que sirve para romper cadenas, se realiza dirigiendo una plegaria al demon 
del gran dios (xou peydAou 0eou baipcov) quien, ademas de ser calificado de santo, 
justo, y demas cualidades buenas, es designado con el adjetivo dooqxoc;. 

El conocimiento del nombre secreto de un dios trasluce un vinculo especial del 
conocedor del nombre con la divinidad. En el caso de la magia el mago considera 
que puede controlar al dios y retenerlo bajo su poder gracias a este saber privilegia- 
do, cosa que, en principio, parece poder descartarse en relation con el mundo de las 
religiones mistericas. El conocer el nombre "verdadero" de la dooqxos koot] signifi- 
ca estar en posesion de un vinculo especial con la diosa y tal conocimiento implica la 
pertenencia a una elite que, compartiendo este secreto, puede acceder a los bienes 
post-mortem predicados por las doctrinas mistericas (en concreto los misterios eleu- 
sinios). Sin embargo, en los PGM tal saber se esgrime como arma que faculta al ma¬ 
go para ejercer su control sobre el ente sobrenatural. Pero debemos observar, en 
relation con los rasgos compartidos entre la religion y la magia, que este conoci¬ 
miento asemeja ambas disciplinas, pues se comprende como un privilegio, que pre¬ 
cede de un saber superior y que esta alejado del conocimiento de la gente del "vul- 
go", identificado con los profanos, sean estos los no iniciados o los no magos. En 
ambos casos el conocimiento del nombre secreto de la divinidad hace que quien lo 
posee se sienta dentro de un grupo de privilegiados al que los dioses escuchan. 


5.3.5. Objetos dpprjzoi y las palabras y relatos secretos en los misterios orficos. 



Segun las informaciones que nos han transmitido los diversos autores de la 
Antigiiedad parece claro que existieron narraciones secretas que solo podian cono- 
cer los iniciados y que se mantenian en secreto. El Papiro de Derveni, en la columna 
XXI 362 , es claro al respecto cuando dice: 

Ta 5' [e]7UTOUTOi<; £7U7 iqoct 0£ 7x[o]L£lxaL 
[ou [3]ou[A6]|aevo[s] Tidvxac; yiv[c6]CTK£[i]v. 

(La divinidad) tiene el resto en secreto, no queriendo que todo el mundo lo conozca. 

Es muy posible que uno de los relatos divinos que no debian ser conocidos 
por los profanos fuese el que narraba los padecimientos del nino Dioniso a manos 
de los Titanes, es decir, el mito antropogonico orfico 363 . Un ejemplo al respecto po- 
dria proporcionarlo un pasaje de Platon. En Fedon 364 se advierte que el genero 
humano esta pagando un castigo y que, tal creencia, se transmite ev dTroooqxou; 
Aeyopevoq. Como vemos, Platon habla de lecturas que se hacen en secreto en las 
que se revela la esencia de la vida humana. Este tipo de reflexiones filosofico- 
religiosas sobre el alma y la vida, en epoca de Platon, esta ligado a los circulos orfi- 
cos. Ademas, segun un testimonio de Damascio 365 que interpreta este pasaje platoni- 
co, Jenocrates explico esta "culpa" como la culpa titanica lo que se inserta, sin du- 
das, dentro de las doctrinas orficas. 

Conservamos otras noticias sobre aQQqxoi Aoyoi asociados a rituales que 
parecen estar en estrecha relacion con los ritos orficos. Veamos algunos ejemplos. El 
lexicografo Harpocracion 366 nos habla de un dooqxos Aoyoq que estaba relacionado 
con el ritual de investidura de una nebride a los iniciados. La nebride es uno de los 
atributos de Dioniso y es posible que formase parte de un rito desarrollado en el 


3® PDer. col. XXI12-13. 

3 « Vid. Bernabe (1998b) y (2006) cap. 27. 

3M PI. Phd. 62b. 

365 Damasc. in PI. Phd. 1, 2 (29 Westerink = Xenocr. fr. 219 Isnardi Parente). Dudan de 
tal testimonio en relacion con el orfismo Linforth (1941) 337s y Brisson (1992) 497. A favor 
Bernabe (2006) cap. 27. 

366 Harp. s.v. v£|3qiCcov. 
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seno de las iniciaciones orficas 367 . Es posible asociar una ceremonia tal en ambientes 
orficos de epoca muy antigua a traves del testimonio de Demostenes en su discurso 
Sobre la Corona 368 . En este pasaje, en donde Demostenes critica el modo de vida de 
Esquines en su juventud, se dice que el era quien vestia a los que celebraban los ritos 
con la piel de cervato. El comentario al respecto, recogido por Harpocracion, nos 
dice: 

OL be £7tL xou v£(3qous 5iao7xdv Kara nva aQoqxov Aoyov. eaxi be 6 ve|3QLaqog Kal 
naga Aqiyvcbxq ev xgj 7X£qI xcov xeAexcov. 

Es por el despedazar cervatos segun un relato secreto. Y el "vestirse con la piel de cer¬ 
vato" esta en Sobre las teletai de Arignota 369 . 

El filosofo Proclo 370 habla de los mitos como una forma de ocultar un signifi- 
cado religioso inefable, lo que el mismo califica de dooqxov. Advierte ademas que 
tales narraciones miticas eran contadas durante las TEAexaL Dicha consideration de 
los mitos como narraciones con un mensaje oculto tiene un referente muy antiguo 
en las doctrinas orficas. En el Papiro de Derveni el comentarista explica que Orfeo 
hablo en sus poemas de forma alegorica, para evitar que los profanos comprendie- 
sen el significado profundo de sus textos 371 . 

Un texto mas tardio explica la relacion de este relato sagrado con la vesti- 
menta de los iniciados en el orfismo. Focio 372 , por medio de una explication etimo- 
logica, identifica portar una nebride con el relato mitico del desmembramiento de 
Dioniso a manos de los Titanes. 

N£|3q£cuv rjxoi VEpqu&a £0qpq£vo<;, rj ve|3qou<; SiaaTicov, pLqfjaEL xou 7ieqI 
Aiovuaov 7ia0ouc;. 


367 Sobre la nebride y su relacion con Dioniso en fuentes orficas vid. HO 52, 10 y en 
las AO 448. 

368 D. 18, 259. Sobre la asociacion de las practicas cultuales de Esquines y su madre y 
su relacion con el orfismo vid. Jimenez San Cristobal (2006) cap. 33. 

369 La Suda recoge tambien esta acepcion del relato sagrado (Suda s.v. v£(3qlCwv). 

378 Procl. in R. 2, 108,17. 

371 PDer. col. VII 4ss. si bien en el texto no dice que los relatos sean dQQqxm sino 
aiviypaxa. 

372 Phot. s. v. V£|3qiCelv: cf. Lex. Patm. 144 (= LGM 154). Vid Jimenez San Cristobal 
(2006) cap. 33. 




Llevar una piel de cervato o despedazar cervatos en representation del sufrimiento de 
Dioniso. 

Como vemos a traves de los ejemplos que acabamos de senalar, la narration 
de ciertos relatos secretos a quienes estaban dentro del tirculo de iniciados no es 
extrana al orfismo. Sobre estos relatos, obviamente, poco sabemos, serial de que el 
secreto fue bien guardado. Es muy probable, como acabamos de ver, que uno de 
ellos fuese la narration mitica de los sufrimientos de Dioniso a manos de los Titanes 
y que nos ha sido transmitida por breves alusiones en autores muy posteriores a la 
epoca clasica, cuando el orfismo como movimiento misterico era mas activo 373 . 


5.3.6. Objetos apprjroi y palabras secretas en los PGM. 

No existe en los PGM mention alguna que califique de dppqxoi los objetos 
secretos utilizados en los ritos magicos. Se suele hacer referenda a ellos con adjeti- 
vos derivados de la raiz pu- como veremos mas adelante. Sin embargo, si existe la 
alusion a palabras secretas en uno de los PGM. Estas palabras secretas no hacen re¬ 
ferenda al nombre inefable de un dios, sino que son terminos cargados, per se, de 
poder magico. En PGM III 197ss. leemos: 

rjcruxov ev crxopdxEcsm navreg KaxepuKexe (j>[arvfjv] 
aiGepos dpcjnbpopoL cnyqv opviOeg exoixe, 
oiapxdrvxeg, 5eA(j)iv£s, vneq aAioio 7xanea0£, 
peivaxe poi, 7ioxap<bv xe poaiKalvapaxa vfaapcojv, 
oicovoi TixqvoL, vuv oxfjaaxe 7xavxa utt' aI0Qav, 


373 Otro relato que podia narrase en secreto entre los orficos podria ser la ingestion 
del falo de Cielo por parte Zeus del que posiblemente se hable en el PDer. col. XIII, 3 (OF. 9). 
D.L. 1, 5 parece hablar de este mito como algo vergonzoso: OL be xqv eupeoiv bibovxeg 
£K£LVOig TiapayouaL xal Opc^ea xov ©paxa, Aeyovxeg (j)iA6ao(j)ov yeyovevai xal elvai 
apxaioxaxov. eycb be, ei xov nepl 0ecov ef,ayop£uaavxa xomuxa xpq (j)iA6oo(j)ov koAe'lv 
ouk olba, <ou5e> xiva 5 eI upocrayopEUEiv xov 7iav xo dv0pco7i£iov ndQoc, acjiELbouvxa xolg 
0£oig 7rpoaxpIrj;ai, Kai xa aTiaviwg u7ro xivcov dv0pamwv aiaxpoupyoupEva xw xqg 
(jjcovfjg opytivoj. "Pero quienes atribuyen su invention a los barbaros nos presentan al tracio 
Orfeo, diciendo que fue un filosofo antiquisimo. Pero yo no se si debe llamarse filosofo a 
quien no escatima en atribuir a los dioses toda clase de pasiones humanas, incluso actos 
vergonzosos con el organo del habla practicados rara vez por los hombres". Vid. Bemabe 
(2006) cap. 14 donde se exponen las diversas explicaciones que sobre este mito han sido pro- 
puestas por los estudiosos del orfismo. 
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£Q7T£T& (jxaAeioloi (3oqv dlovxa (j)o|3£la0£, 
baipoveq ev (j)0ipev[o]u;, aiyqv xpopEovxEg e[xolx]e, 
aQQrjxou; etiectiv koct|x[os] ££i[vi|C£xai auxoq. 

Contened todos la voz tranquila en vuestras bocas; pajaros que recorreis el aire con 
vuestro vuelo, guardad silencio, delfines, deteneos sobre el mar; esperadme, corrien- 
tes de los rlos y manantiales; aves voladoras, deteneros ahora todas bajo el cielo; repti¬ 
les, temed cuando escucheis el grito en vuestras madrigueras; demones del mundo de 
los muertos, guardad silencio entre temblores; ante las palabras que no se pueden 
pronunciar, el propio universo se queda atonito. 

El texto es un himno a Helio compuesto en hexametros. Es de destacar la 
gran importancia que se concede al silencio ritual, precepto cardinal en el desarrollo 
de los ritos mistericos. Sin embargo, en este caso, la contemplacion viene impuesta 
por la pronunciacion de ciertas palabras secretas que se considerarian cargadas de 
poder magico y que son las causantes de este silencio mistico. 

5.4. MTETA Y MTETHPION. COMPUESTOS DE LA RAIZ MY-. 

Una de las raices mas productivas a la hora de componer terminos asociados 
al secreto ritual en las religiones mistericas es pu- 374 . Ya Tzetzes aludio a la relacion 
de las palabras compuestas por esta raiz con la accion de cerrar la boca y el secreto 
como obligacion propia de los que eran iniciados en los misterios 375 . Segun Chan- 
traine 376 pu- seria una raiz derivada de la onomatopeya de mantener la boca cerrada. 
Su significado parece tener una probable conexion con aquello que se esconde por- 
que no debe ser visto o escuchado 377 . Segun Bernabe y Rodriguez Somolinos 378 la 
raiz esta en correlacion con la necesidad de esconder algo para protegerlo, sentido 


374 Vid. Bemabe-Rodriguez Somolinos (1993). 

375 Tz. ad Ar. Ra. 456a. puoTqoia yap Acycxai 5ia xouxo, bin xo pu£LV Kai kAelelv xo 
axopa xous pEpuqpEVoq Kai pqbEvi xcov dpuqxwv AEyExai auxa. "Por eso se dice miste¬ 
rios, por el cerrar y apretar los labios de los iniciados pues no dicen nada en relacion a esas 
cosas a los no iniciados". 

376 Chantraine (1968) s.v. 2. pu. 

377 Vid. micenico mu-jo-me-no que parece significar "iniciado" Py Un 2.1(S2-H1). 
Vid. DGE Anejo I s.v. mu-jo-me-no. 

378 Vid. Bemabe-Rodriguez Somolinos (1993). 



que, aplicado al uso de los terminos religiosos formados sobre esta raiz, resulta to- 
talmente congruente. Estudiaremos en los siguientes paragrafos algunos de los vo- 
cablos mas significativos derivados de la raiz pu-, si bien no de manera exhaustiva 
dada la cantidad de vocablos producidos por ella. Estudiaremos los textos mas sig¬ 
nificativos de los fragmentos orficos y los PGM en los que aparezca el vocablo 
puoxqq y puaxqoia dado que, en mi opinion, dichos sustantivos pueden ofrecer un 
claro testimonio acerca de la homogeneidad de significado con que estos vocablos 
aparecen en los textos orficos y los textos relacionados con la magia 379 . 

5.4.1. El jivoTrjQ en el orfismo. 

El termino puaxqc; aparece en varias ocasiones relacionado con el orfismo y, 
lo que resulta muy interesante para nuestro estudio, aparece como identificador de 
los difuntos que alcanzan un feliz destino en el Mas Alla en varias lamillas de oro 380 . 
De este uso pude deducirse que mista es un termino identificativo del grupo, reser- 
vado a quienes estan capacitados para obtener una mejor suerte en la otra vida por 
haber tornado parte de los ritos precisos. Veamos aquellos textos en que el termino 
mista identifica a los seguidores de Orfeo. 

Ya hemos visto, al estudiar el termino payoq, el pasaje de Heraclito recogido 
por Clemente de Alejandria 381 . En este texto puaxqc; aparece relacionado en una 
serie de sustantivos que hacen referencia a los participantes en ciertos cultos miste- 
ricos dionisiacos que, posiblemente, guarden relacion con los orficos. 


379 Hemos descartado en nuestro estudio los compuestos derivados de puoxqq como 
puoxayoyoq, apiiqxoq, puaxuroAoi, etc. asi como el verbo pueco y sus formas de participio 
que, como en el caso de xeAeco, son identificativas de los participantes en los misterios. 
Creemos que estos dos terminos ejemplifican claramente la comunidad terminologica entre 
los textos religiosos mistericos, en concreto los orficos, y los textos magicos y un estudio 
sobre todos y cada uno de los derivados de esta raiz engrosaria el estudio pero ofreceria las 
mismas conclusiones ya que no existe un uso por parte de los textos magicos de ninguno de 
estos terminos que difiera del significado que proporcionan los textos religiosos. 

380 vid. laminillas de Hiponio, Feras, Pela, Egas y Creta, OF. 474, 493,496. Vid. infra. 

381 Heracl .fr. 87 Marcovich (14 DK) = Clem. Al. Prot. 2, 22,2. Vid. cap. IV § 2.1 y 2.2. 
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En un fragmento coral de la desaparecida obra Cretenses de Euripides 382 los 
miembros del coro se declaran pbcxxai de Zeus del Ida y de Zagreo bramador 383 . Los 
mistas que componen el coro describen una serie de rituales. Todos ellos guardan 
gran semejanza con los ritos considerados orficos y resultan, asimismo, congruentes 
con el modo de vida de los iniciados en el orfismo (’OocJhkos |3io<;). Asi pues, parece 
que el termino mista es un sustantivo que identifica, a quien es asi designado, como 
miembro de un grupo concreto, grupo perteneciente a un circulo religioso misterico 
que, ademas, se relaciona con los misterios orficos. 

Otra mencion interesante nos la ofrece la laminilla orfica de Hiponio 384 : 

Kal 5f] cru tucov 65ov £Qxea<i> av xe Kal aAAoi 
Muoxcu Kai |3dicxoi Lepav oxeixouai KAe<e>ivoi. 

Asi que, una vez que hayas bebido, tu tambien te iras por la sagrada via por la que los 
demas mistas y bacos avanzan gloriosos. 

Es posible que la distincion que encontramos en esta laminilla entre mistas y 
bacos responda a una diferenciacion de rango en cuanto a la perfeccion religiosa 
dentro del orfismo, es decir, una gradacion que distinga entre quienes han seguido 
en mayor o menor medida los preceptos del modo de vida orfico 385 . 

Por otra parte debemos destacar la existencia de unas laminillas de oro, que 
si bien no contienen las caracteristicas mas indentificables del resto de laminillas 
orficas, guardan una estrecha relacion con ellas. Estos documentos contienen graba- 
do el sustantivo puoxqq anadido a un nombre de persona, muy probablemente, el 


382 E. Cret. fr. 472 Kannicht (OF. 567 y 625 II). Sobre la relacion del orfismo con este 
fragmento vid. Cozzoli (1993) y Bemabe (2004). 

383 Zagreo es una de las advocaciones del Dioniso del mito orfico. 

384 Laminilla fechada en tomo al 400 a.C. (OF. 474, lineas 15 y 16). Sobre esta lamini¬ 
lla vid. Bemabe Jimenez San Cristobal (2001) 25ss. 

385 Podria ser un paralelo la frase transmitida por Platon (PI. Phd. 69c) "muchos son 
los portatirsos pero pocos los bacos". Se podria derivar de este texto la existencia de una 
distincion entre aquellos que recibian la telete y quienes profundizaban en las ensenanzas de 
esta doctrina y en el modo de vida orfico, que ostentarian el titulo de bacos. Que precisamen- 
te tomasen el nombre del dios para denominarse parece avalar la idea de que se identifica- 
ban en pureza con el propio dios, es decir, habrian logrado desprenderse de todo resto tita- 
nico de su cuerpo por medio de la ascesis que proporcionaba el modo de vida orfico. Sobre 
este texto vid. Casadesus (1997b) y (2006) cap. 52, Bernabe (1998a) y Jimenez San Cristobal 
(en prensa). 



nombre del difunto enterrado con este documento. De forma paralela a estas lamini- 
llas conservamos otras en las que aparece unicamente el termino pucrxqg y otras en 
las que solo se halla inscrito un nombre propio. Parece que todas ellas deben fechar- 
se en torno al s. IV a.C 386 . De entre este grupo de documentos cabe destacar la lami- 
nilla aurea hallada en Pela 387 , fechada a finales del s. IV a.C. en la que podemos leer: 
®eocte(})6vt]l noad&inrcos puoxqg euae|3rj<; 

A Persefone (saluda) Posidipo 388 , mis to piadoso. 

Es presumible que el proposito de esta laminilla sea que el difunto se identi- 
fique como iniciado ante los dioses infernales (en este caso ante Persefone) para que 
le concedan el feliz destino en el Mas Alla que, como mista, le esta prometido. Asi 
pues puoxqq parece reflejar la categoria de persona que se considera merecedora de 
un destino ultramundano diverso al de los demas hombres que, naturalmente, son 
los profanos. 

Otro texto de crucial importancia para el estudio del orfismo es el Papiro de 
Derveni y, aqui tambien, encontramos que el termino puoxqq designa a los fieles. 
Segun la columna VI del Papiro de Derveni los iniciados llevan a cabo una serie de 
rituales que prescriben unos profesionales designados con el termino pdyog. Los 
mistas realizan los sacrificios de la misma forma en que han hecho antes estos sacer- 
dotes 389 . Si, como suele considerarse, el Papiro de Derveni describe rituales que se 
realizan durante el proceso de iniciacion en el orfismo, los mistas, en este texto, seri- 
an aquellas personas "que se estan iniciando", no las que estan ya iniciadas. 

En epoca mas tardia se sigue utilizando este termino para hacer referencia a 
los participantes en los misterios orficos. Encontramos en los Himnos orficos habi- 
tualmente el termino puoxrjq para designar a quienes estan desarrollando el sacrifi- 


386 Sobre estas laminillas vid. Dickie (1995), Rossi (1996) y Bemabe-Jimenez San Cris¬ 
tobal (2001)211-218. Vid. cap. IX. 

387 OF. 496. 

388 Se ha senalado que este Posidipo pudo ser el poeta del s. Ill a.C. que compuso 
versos como "ojala pueda yo alcanzar en mi vejez el camino mistico hacia Radamantis" o 
algun miembro de su familia. Sobre tales discusiones vid. Dickie (1995), Rosi (1996) y Bur- 
kert (2001) 93 y cap. IX § 8 y 9. 

389 Sobre el ritual de los magos vid. cap. X. 
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do u ofrenda que se debe realizar a la vez que se redta el himno que se nos ha con- 
servado. Podemos ver un ejemplo en el Himno Orfico a Cielo 390 cuyo ultimo verso 
reza: 

KAO0' endyaiv Ccaqv ooiav puaxqL veo(|)dvxqi. 
escucha y da una vida pura al nuevo inidado. 

En un himno a Pluton 391 , tambien en sus ultimos versos, se implora al dios be- 
nevolencia con los sacerdotes e iniciados en su llegada al Hades, lo que obviamente 
conecta estos textos con los de las laminillas orficas en que aparece el termino que 
estamos estudiando. El ser mista, y el identificarse como tal, de por si, parece ser una 
garantia para obtener un mejor destino de ultratumba: 
pouvoq £(])u<; acjxxvcov epycov (|)av£Qcov xe |3Qa|3euxfj<;, 

£V0££, TiavxoKQdxGjQ, lEQcoxaxe, dyAaoxipE, 
oepvou; quax lttoAolc; yaipcov octiou; xe a£|3aapoI<;- 
lAaov dyKaAew oe |xoAelv KEyaopoxa puaxau;. 

Solo tu eres juez de las obras visibles e invisibles, 

de animo divino, omnipontente, sagradisimo, esplendidamente honrado, 
alegrandote por los sagrados sacerdotes y los ritos puros, 
te ruego que vengas benevolo compladdo por los iniciados. 

Con igual proposito parece que debe entenderse la invocacion a Hermes del 
ultimo verso del HO 57 ya que, siendo Hermes el conductor por excelencia de las 
almas al mundo de los muertos, debe pedirsele que ayude a que los iniciados obten- 
gan su merecido feliz destino postumo: 

aAAa, paxap, 7 te|X7xou; puaxaig xeAoq ect0Aov in' epyou;. 

Pero, dichoso, envia a los iniciados a un feliz final despues de sus trabajos. 

Observamos esta misma peticion en el HO 59, himno a las Moiras, cuyos 
versos finales dicen: 

Molpai, aKouaax' epcov octlgjv Aol|3cov xe xal euycov, 
epyopevaL quaxaig Auai7ifjpove<; eucJjqovl |3ouAf]i. 

Moiras, prestad oidos a mis puras libaciones y oraciones. 


aw HO 4, 9. 

39i HO 18,16-19. 



para que vengais con voluntad propicia hacia los iniciados, liberadoras de los males. 
Por ultimo en el himno a Hestia 392 se pide que acoja a los iniciados en los mis¬ 
ter ios: 

Toiiobe ou ev xeAexalq oaiouq puaxaq dva5ei£,au;, 

jojala acojas tu en las celebraciones mistericas a estos iniciados puros! 

A traves de estos testimonios vemos que el termino pucrxqg eo utilizado con 
mayor frecuencia en los Himnos orficos para designar a los fieles iniciados que parti- 
cipan de los ritos en los que, presumiblemente, se recitarian estos himnos. Mucxxqq 
parece ser, pues, el termino generico del vocabulario de tales himnos para referirse 
al seguidor del culto orfico. 

5.4.2. Los mistas de los misterios de la magia. 

El termino pucxxqq aparece en varias ocasiones en los PGM para designar al 
iniciado en los saberes de la magia. En algunos papiros magicos, como ya hemos 
senalado, se describe la magia como una religion misterica, por tanto, todo aquel 
que quiere ingresar dentro del mundo de los magos debe pasar una initiation, un 
aprendizaje de los ritos, y conseguir asi la categoria de mista de los misterios de la 
magia. 

En PGM I, 127 es posible observar un claro ejemplo de como en el discurso 
de estos papiros se establece una relation evidente entre el iniciado en los misterios 
y el mago como iniciado en la arcana disciplina. Esta parte del papiro contiene una 
practica magica para conseguir un ndoebooc, o demon asistente. Despues de descri¬ 
be el complejo ritual que debe realizarse para conseguir el asistente divino y enu- 
merar aquello que el demon sera capaz de realizar para beneficio del mago, encon- 


392 HO 84, 3. Encontramos referencias a los iniciados tambien en otros Himnos orficos : 
HO 23, HO 34, HO 36, HO 41, HO 50, HO 52, HO 56, HO 58, HO 60, HO 61, HO 71, HO 74, 
HO 75, HO 76, HO 83 y HO 85. Es de senalar que la mention a los iniciados aparezca en ma¬ 
yor medida en los versos finales de los himnos, en la precatio. La petition por los mistas y los 
nuevos iniciados aparece en la parte mas importante de la oration en la que se ruega a la 
divinidad que venga benevola a los sacrificios y libaciones de los oficiantes y fieles. Mista, 
pues, es el termino generico para los participantes en la ceremonia en la que, presumible¬ 
mente, se recita el himno. 
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tramos una alabanza al mago, al estilo de las bienaventuranzas que encontramos en 
textos religiosos, que dice: 

c b qa[KaQi]e puaxa xfjc; Leqdg payeiac; 
oh feliz iniciado en la sagrada magia. 

En este texto encontramos una clara asociacion entre el mago y la considera¬ 
tion de el como mista, pues aparece de manera explicita una alusion a la magia 
(payeux), rara en los textos de los PGM, y lo que es mas interesante, se califica a esta 
disciplina de sagrada (i£Qd). El parangon entre el iniciado en la magia y el iniciado 
en los misterios resulta clarisimo en esta frase. 

En el PGM IV, 477 aparece de nuevo el termino puaxpc; para designar a 
quienes se han iniciado en la magia. Debemos advertir, por otra parte, que el texto 
del PGM IV en donde encontramos este termino pertenece a la llamada Liturgia de 
Mitra 393 con lo que, para nuestro estudio, resulta un testimonio doblemente signifi- 
cativo ya que, al uso de vocabulario propio de la religion en un PGM, se anade el 
hecho de que se haga uso de un texto de posible procedencia religiosa 394 , en concreto 
proveniente del culto a Mitra. El texto se halla inserto en un ritual que podemos 
interpretar como de initiation del mago, asi como una practica dirigida a la conse¬ 
cution de la inmortalidad 395 y como medio de conseguir profecias. La busqueda de 
la inmortalidad por parte del mago es un deseo claramente relacionable con las reli- 
giones mistericas, ya que la consecution de un feliz destino en el Mas Alla, a menu- 
do identificado con la inmortalidad del alma libre del cuerpo, es la pretension de 
todo iniciado en los misterios. 

Como deciamos, es en la linea 477 del PGM IV en donde encontramos el 
termino que estamos estudiando: 


393 Sobre la Liturgia de Mitra vid. Dieterich (1966), Mastrocinque (1998), Betz (1998) 
105-120 y (2003) y Alvar (2001) 276-282. 

394 Sobre las discusiones sobre si el texto de la llamada Liturgia de Mitra pertenece o 
no al seno del mitraismo vid. Cumont (1933), Dieterich (1966), Mastrocinque (1998) 105-120, 
Alvar (2001) 276-282 y Betz (2003). 

395 Pensamiento quiza derivado de las doctrinas mistericas. Vid. Betz (2003) 94 y nota 


37. 



IAa0L poi, IlQovoia Kal 'Puxrj, xd&e yqdcjrovxi / xa <a>7iQaxa, Tiaoaboxa puaxfjQia, 
povcu be xeKvcp / aOavaaiag a£,ub, puaxq 396 xrjg qpexeQag buvapecug xauxqg. 

Sedme propicias, Providencia y Alma, a ml que escribo estos misterios que no pueden 
ser vendidos, que se transmiten: pedire la inmortalidad para mi hijo, iniciado en este 
nuestro poder. 

Se habla en estas lmeas de unos misterios que son transmitidos como una 
ensenanza, lo que nos ofrece otro punto a comparar con la religion, en concreto con 
los leqol Aoyoi transmitidos en las iniciaciones mistericas 397 . 

Por ultimo, en este mismo papiro, en la linea 744, se nos dice: 

Ta be eff\c, cog puaxqg Aeye auxou £7ii xfjg KE^aAfjg axovcp (j)06yycp, iva pq aKouaq, 
XQlcov auxou xqv orjnv xgj puoxqQup. 

Lo que sigue dilo como un iniciado, sobre su cabeza, en voz baja, para que no escuche, 
ungiendo su rostro con el misterio 398 . 

Como vemos, en varias ocasiones el mago es identificado con un iniciado en 
los misterios, siendo designado con el termino puoxqq en lugar de servirse de un 
sustantivo como payog (termino este practicamente ausente en los PGM salvo en 
dos ocasiones en el PGM IV y una en el LXIII 399 ). Debemos tambien tener presente 
que los conjuros que aparecen en los PGM estan llenos de formulas y oraciones ex- 
traidas de rituales que, descontextualizadas, son utilizadas con fines magicos. Este 
parece ser el caso de la llamada Liturgia de Mitra y diversas oraciones como la dedi- 
cada a Hecate conservada en el PGM IV 2241-2358. 


396 Preferimos, por razones de contexto, la lectura pucrxq en lugar de puoxaL de Prei- 
sendatz-Henrich. Dicha correction ha sido propuesta por Festugiere (1954) 303 y ha sido 
seguida por Mastrocinque (1998) 106 y Betz (2003). 

397 En concreto cabe destacar el decreto de Ptolomeo IV Filopator, decreto que pre- 
tendia el control de las celebraciones dionisiacas. En este texto, conservado en papiro (BGU 
VI 1211 = OF. 44), se pide a los iniciadores que entregen los LeqoL AoyoL sellados asi como 
una declaration de los nombres, hasta tres generaciones, de quienes recibieron los objetos 
sacros. Sobre este texto vid. el estudio papirologico de Turner (1983) y comentarios en Zuntz 
(1963), Lenger (1980) y (1990), Casadio (1990b) y Henrichs (2003) 227-231. 

398 En este caso el puaxqQLOv es un oleo sagrado utilizado en este ritual. Sobre el uso 
de puaxqQLOv para hacer referenda a objetos y simbolos sacros en los PGM vid. infra. § 5.4.5. 

399 Es muy probable que los PGM no hagan uso del termino payog para referirse a 
ellos mismos o a sus aprendices porque tal termino esta muy devaludado. Ademas, alguien 
que se defina como payog puede ser condenado por las leyes de la ciudad. Vid. § 2.1 y 2.2. 
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5.4.3. El termino pvozppiov y su plural pvoxppia. Generalidades. 

El termino que mas fortuna ha tenido en las lenguas para hacer referencia al 
caracter secreto de los cultos mistericos es el termino pucrxf|Qic>v y su forma en plu¬ 
ral, piHTxqoia, que designa un conjunto de ritos con cierto componente secreto e 
individualista 400 . Este termino es utilizado en las fuentes para referirse a aquellos 
cultos que se distinguian por ser formas de religion personal que a menudo no esta- 
ban ligadas a los ritos del culto civil 401 . Como la propia etimologia del termino indi- 
ca, como estamos estudiando, los cultos asi denominados tienen un componente 
secreto (raiz pu-), que no es licito conocer a los profanos, lo cual es una de las carac- 
teristicas esenciales y definitorias de tales formas de religion. Por puaxpoia debe- 
mos entender, generalmente, el conjunto de ritos efectuados en honor de ciertos 
dioses, ritos diversos como purificaciones, libaciones y otras ceremonias que, en 
ocasiones, son designadas con el sustantivo xeAexq 402 , que tienen como caracteristica 
principal el caracter secreto de ciertas ensenanzas y experiencias, la prohibicion a 
observar los ritos a "los profanos" y la consecucion, al final de las ceremonias, de un 
estatus privilegiado para todo aquel que participe en ellas 403 . 

Por otra parte, puaxqoia puede hacer referencia, en particular, a ciertas en¬ 
senanzas transmitidas durante los misterios o frases rituales de significado criptico 


400 Que las fiestas que son calificadas como puaxf|Qia son fiestas con un caracter par¬ 
ticular al resto de las celebraciones religiosas de la ciudad y que son consideradas, incluso, 
mas sagradas, es patente en una gran cantidad de textos griegos, e.g. Lys. 6, 4 o D. 59, 21. 
Sch. Luc. DMeretr. 2,1 matiza que las Tesmoforias es una fiesta (eoQxrj) que incluye misterios 
(puaxrjQLa), haciendo una distincion entre fiesta, que podria ser cualquier fiesta popular 
religiosa, y misterios que conlleva estos matices personales y especiales que estamos estu¬ 
diando. 

401 Si bien es cierto que algunos misterios eran consentidos por la sociedad, como los 
de Eleusis en la Atenas del s. V a.C., otros, que tambien eran calificados de puaxf|Qia, no 
estaban del todo integrados en el calendario religioso y las fiestas de la ciudad, como puede 
ser el caso de los dionisiacos y en mayor grado de los orficos. En otras epocas, incluso, estos 
puaxfjQLa son perseguidos precisamente por promover el desorden publico (baste mencio- 
nar el Senatus consultum de Bacchanalibus ) o no adecuarse a la religion civil de la ciudad, como 
la prohibicion del Isismo en el pomerium, ley del 28 a.C. dictada bajo el mandato de Octavia- 
no vid. D.C. 53,2, 4 o la represion de Agripa en D.C. 56, 6, 6. 

402 Sobre la complejidad y diversas traducciones de este termino vid. supra. 

403 Vid. supra §5.4.1. 
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y que son, obviamente, mantenidas en secreto por quien las conocen 404 . Incluso tam¬ 
bien se llama puaxqoia a ciertos objetos mostrados durante estas celebraciones, ob- 
jetos que debian albergar un simbolismo importante y cognoscible solo por aquellos 
que tomaban parte de las ceremonias y recibian las ensenanzas 405 . Los misterios, en 
ocasiones, son calificados de inefables (dpQqxa), reforzando con tal adjetivo el carac- 
ter de secreto implicito en el propio sustantivo puaxqoia 406 . Asi, por ejemplo, encon- 
tramos esta forma de expresion en una inscription de la Arcadia fechada en el ano 
61-64 a.C 407 en la que se habla de xa rteoi Oeov dooqxa puaxpoia, "los misterios 
secretos de las diosas". Clemente de Alexandria 408 , por su parte, alude tambien al 
caracter secreto de los misterios eleusinios, calificandolos de Koucfna puaxpoia, tras 
haber explicado el mito fundacional de tales ceremonias en Eleusis. Es posible que 
Clemente este haciendo referenda con la locution icoucfna puaxqpia a relatos sagra- 
dos secretos que se narraban en los misterios, entre los cuales se deberia enumerar el 
relato de la busqueda de Persefone por su madre y su recuperation. Plutarco, en su 
tratado Sobre Isis y Osiris 409 , alude a relatos mitologicos conocidos por todo el mundo 
(tales como la gigantomaquia o la titanomaquia) y advierte que pueden ser compa¬ 
rables a los de los egipcios. Inmediatamente despues, alude a ensenanzas (segura- 
mente tambien mitologicas por el contexto) que eran transmitidas en los rituales 
mistericos (puaxiKoIi; ieoois) y en las ceremonias secretas (xeAexaic; dooqxa). Tales 
relatos no podian ser conocidos por los profanos porque serian portadores de ver- 
dades consideradas exclusivas de un cierto grupo privilegiado, los mistas. 


404 e.g. Hippol. Haer. 5, 7, 34 eaxl xo peya Kai aQQpxov <xdrv> ’EAeuaivicov 
puaxpQiov ue, kue. "(Esto) es el gran misterio secreto de los de Eleusis: "llueve, concibe". 

405 e.g. Hippol. Haer. 5, 8, 39 que llama puaxpQiov a la espiga en grano que se mos- 
traba en la celebracion de los misterios eleusinios. Iconograficamente se conoce como 
puaxpQia a la cista mistica de los misterios como podemos comprobar por los trazos conser- 
vados de la pintura mural de una tumba de Ostia, conservada en el museo arqueologico de 
esta ciudad. Vid. Kerenyi (1996) ilustracion 132b. 

406 Sobre aQQpxog vid. supra. 

407 IG V, 2; Pel. 265.1. 

408 Clem. Al. Prot. 2, 21,1,1. 

409 Plu. Is et Os. 360F. 
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Mucxxf|Qia, sin mas calificativos, es utilizado en las fuentes antiguas, con 
frecuencia, para hacer referencia a los misterios de Eleusis 410 . En algunas ocasiones 
puCTxr|Qi« va acompanado del adjetivo peyaAa que puede ser interpretado de dos 
formas: bien que tal adjetivo nos informa de que los misterios a los que califica eran 
considerados en gran estima, bien que se esta haciendo referencia a "los grandes 
misterios" en oposicion a los "pequenos misterios", piKod puaxpoia, para distin- 
guir las dos fiestas en honor a las diosas: los misterios de Eleusis y los misterios de 
Agra. 

AAAa xa piKQa xou AvGeaxrjQicovog exeAouvxo, xa be qeyaAa xou BoqbQopicovoq- 
Los pequenos misterios se celebraban en el mes Antesterion, y los grandes en el de 
Boedromion 411 . 

Es bastante homogeneo el uso de pucrxf|Qia en las fuentes, siendo su signifi- 
cado mas evidente "conjunto de ritos ejecutados en las ceremonias mistericas". Tales 
ritos con frecuencia son denominados xeAexai por las fuentes, como hemos estu- 
diado con anterioridad. MuCTxqoia, en plural, es utilizado tambien en los textos para 
hacer referencia al conjunto de dias en que se celebran las ceremonias 412 . 

5.4.4. Los [ivoTijpia orficos. 


410 Como advierte el escolio a Esquines, 294 (3, 130), MuoxqQia 5el voelv xa Koqqq 
Kai AqpqxQoq. "Por misterios se debe entender los de Core y Demeter". Vid. Aesop. 5 El 
deudor en que se distinguen los Misterios de las Panateneas y las Dionisias. Apollor. FGH 244 
F 89, Polyaen. 3, 11, 2 (FHM 102). Hsch. s. v. ayuppoq dice que es una asamblea y que se 
lleva a cabo el primer dia de los misterios (xcov puoxqQicuv qpeQa TCQCoxq) sin mas explica- 
ciones. Tales misterios son sin duda los eleusinios. Vid. Plu. Alex. 31, 8 anade que la fecha de 
tal reunion es el 15 de Boedromion. Sobre los dias de los misterios eleusinios y sus rituales 
vid. Mylonas (1961) 247-285. 

411 Plu. Demetr. 26, 2. Otras fuentes que hacen referencia a los dos misterios son: Sch. 
Ar. PI. 1013b, Sch. Ar. PI. 845f, Clem. Al. Strom. 5,11, 70, 7, 71, Polyaen. 5,17,1, Hippol. Haer. 
5, 8 41-43. Se hace referencia a los pequenos misterios y su institucion en D.S. 4,14, Tz. ad Ar. 
PI. 842. 

412 Vid. e.g. Polyaen. 3,11, 2 en que se habla de una batalla ocurrida en uno de los di¬ 
as de los misterios (oxi f)v pia xcov puaxqoicov) y Hsch. s. v. dAabe piiaxai donde nos in¬ 
forma de que tal expresion es de uno de los dias de los misterios (qpeQa xu; xcov AOqvqcn 
puaxpoicov). MuaxrjQia tiene en estos textos el significado de conjunto de dias en que se 
llevan a cabo las ceremonias mistericas. 
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E1 termino pu<Txr)Oia para hacer referenda al conjunto de ceremonias desti- 
nadas a la inclusion de un individuo en la comunidad orfica no es muy frecuente 
entre los escritores griegos, lo que contrasta con la importancia del termino puoxq<; 
como identificativo de los iniciados orficos incluso en textos tan importantes para el 
estudio de esta religion como las laminillas aureas, el Papiro de Derveni o los Himnos 
orficos. El uso de puoxqQia para referirse al orfismo se desarrolla de forma modera- 
da entre los autores tardios y cristianos. Es posible que la carencia de una organiza¬ 
tion efectiva de tales ceremonias en comparacion con los ritos de la initiation eleu- 
sinia, la que es en ocasiones referida como puoxqQia sin mas apelativos, sea la causa 
del escaso uso este sustantivo para hacer referenda a las iniciaciones orficas en favor 
del mas usual xeAexcu. 

El primer testimonio que conservamos del termino puoxf|Qia relacionado 
con el orfismo se halla en la obra Reso atribuida a Euripides 413 . 
puaxqQicav xe tgjv d7ioQof]T6JV cjxxvag 
eSei^ev Oqc^euc;, auxaveijnos vekqou 
de los misterios secretos las antorchas 
les enseno Orfeo, primo del fallecido (sc. Reso) 

Este texto se anade a otros en los que Orfeo es el personaje mas habitual al 
que atribuirle la ensenanza o reforma de los rituales dionisiacos en Grecia 414 . En oca¬ 
siones el bardo tracio aparece ligado a los misterios eleusinios como introductor o 
sacerdote de estos o padre de Museo, sacerdote tambien el de dichos misterios 415 . En 
la escena se rememora la ensenanza de los ritos mistericos que Orfeo transmitio a 
Reso, primo suyo por ser este hijo de una Musa. Se ha interpretado que los misterios 
a los que se hace referenda en el pasaje son los misterios eleusinios 416 , sin embargo, 
versos mas adelante, la Musa recuerda que Persefone esta obligada a honrar a "los 
amigos de Orfeo" y que su hijo sera, en la tierra subterranea, un ser semejante a un 


413 E. Rh. 943. 

414 Vid. OF. 497-505. 

413 Vid. OF. 510-518. Vid. Graf (2006) cap. 31. 
416 Vid. Scarpi (2003) 651 C 2 . 
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dios 417 . En mi opinion tal declaration en boca de la Musa remite a los contenidos 
escatologicos de los misterios orficos ya que se menciona la existencia de un pacto 
entre Persefone y Orfeo, se alude a la localization de los muertos beatos bajo tierra y 
se habla del cambio de estatus del difunto: quien antes era hombre pasa a ser conta- 
do como una divinidad; dios has nacido de mortal que eras, declara una de las la- 
minillas de Turios 418 . 

Pseudo-Apolodoro, el autor de la Biblioteca Mitologica, tambien senala en su 
obra a Orfeo como introductor de los misterios de Dioniso en Grecia, misterios que 
el se ocupo, ademas, de reformar. En 1, 3, 2 dice que Orfeo "descubrio los misterios 
de Dioniso", lo que debemos entender no como un descubrimiento propiamente 
dicho, sino que se los descubrio a los griegos, es decir, enseno los misterios de Dio¬ 
niso a los ciudadanos de Grecia. Se utiliza en este pasaje puoxqQia en el sentido que 
hemos comentado con anterioridad, es decir, como conjunto de rituales y ensenan- 
zas dionisiacas transmitidas por Orfeo. 

Diodoro Siculo es otro de los autores que liga a Orfeo con los puCTxqoia y en 
una ocasion asocia a Orfeo no con los misterios orficos, sino con los eleusinios por 
su relation con Museo 419 . En 1, 23, 2 el historiador siculo nos revela que Orfeo hizo 
una transposition de los rituales y misterios egipcios y los introdujo en Grecia 420 . 
Tales misterios a los que se refiere Diodoro no pueden ser sino los orficos, ya que 


417 E. Rh. 962ss. ouk etcri young eg laeAdyxipov nebov toctov&e Nuq^rjv xqv evepB' 
aixqaopai, xfjg kocqttotcolou mxl&a Aq|xqxQog 0eag, t|a>xqv avelvai xoub'- ocj^eiAexig be |xol 
xoug Op(|>£cog xiptiaa (jjaiveaBai (j)iAoug. Kdqol qev tig 0avtiv xe kou Aeuaacov (|)dog 
eaxai xo Aomov ou yap eg xauxov 7ioxe oux' elaiv ouxe qqxQog otJ;exai &£|xag- KQU7ixog 5' 
ev dvxpoLg xfjg unaoyuQou xbovog dv0Qamo5aL|awv Keiaexai |3A£ttgjv (|)dog, Bcxkxou 
noo(|)f|Tr]g tiaxe nayyaiou nexpav qjKqae, aeqvog xolaiv eL&octiv 0eog. No ira a la negra 
llanura de la tierra. Tanto suplicare a la ninfa subterranea, la hija de la diosa Demeter dadora 
de frutos, para que haga subir el alma de este. Pues se muestra obligada a honrar a los ami¬ 
gos de Orfeo. Para mi, sin embargo, en lo sucesivo, sera como si hubiese muerto y no viera la 
luz, pues ya jamas vendra hacia mi ni vera el cuerpo de su madre, pues oculto en las cavida- 
des de la tierra rica en plata, sera un ser divino que ve la luz y, del mismo modo que el pro- 
feta de Baco que habita la roca del Pangeo, le veran como a un dios venerable. 

418 OF. 487. 

419 D.S. 4, 25,1. 

420 Habla en terminos equiparables en D.S. 4, 25, 2. Sobre la creencia de que los miste¬ 
rios orficos vienen de Egipto en Diodoro Siculo vid. Bemabe (2002e). 
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nos advierte de su conexion con el dionisismo y nota que fueron introducidos por 
Orfeo: 

OqcjjEa yap elg Aiyurcxov 7iaQa|3aAovTa Kal pexacrxovxa xfjq xeAexfjq Kal xcov 
AiovuaiaKcov puaxqQicuv p£xaAa|3elv... Tipogbe^acrOai tiqootjvgjs xaq xeAexaq Kal 
xa puaxrjQia. 

Porque Orfeo, yendo a Egipto y participando en la ceremonia y los misterios dionisfa- 
cos, los adopto....y (la gente) acepto favorablemente las ceremonias y los misterios. 

Mas explicito se muestra Diodoro 421 en 3, 65, 6: 

Xdcxmos 6' uiov yevopevov Oiaypov 7iaQaAa|3elv xqv x£ |3aaiAeiav Kai xaq ev xolq 
puaxqQLOLs uaoabebopevas xeAexaq, aq uaxepov Oo(|)£a xov Oidyoou paGovxa 
naoa xou 7xaxQO<;, Kai (|)ua£i Kai nai6eiq xcov aTiavxcov 6iev£yKovxa, 710AAa 
p£xa0£lvai xcov ev xolq opyiou;- 616 Kai xaq utto xou Aiovuctou yevopevaq xeAexaq 
OpcfjLKdq 7XQOCTayoQ£u0f]vaL. Eagro, hijo de Caropo, heredo el reino y las ceremonias 
que se transmiten en los misterios, las cuales despues Orfeo, el hijo de Eagro, apren- 
diendolas del padre, y porque por dotes naturales y cultura superaba a todos, introdu- 
jo muchas modificaciones en los ritos. Por eso las ceremonias creadas por dioniso fue¬ 
ron llamadas orficas. 

Este texto es de suma importancia para el estudio del orfismo, pues informa 
sobre lo que se entendia por orfismo en el s. II d.C., es decir, unos misterios dioni- 
siacos que se diferencian de estos por ciertos cambios en las ceremonias introduci¬ 
dos por el legendario Orfeo. En este momento nos interesa explicar el termino 
puaxf|Qia que, como se hace patente en el texto, integra el desarrollo de ciertas 
xeAexai. Las xeAexai se transmiten en los misterios y pueden ensenarse de padre a 
hijo. Es posible entender, por tanto, que con xeAexai se esta haciendo alusion a los 
ritos pertinentes que deben desarrollarse en un momento ritual determinado o a las 
leyendas y mitos narrados en ciertas ceremonias de acceso vetado a quienes no for- 
men parte de la celebracion. 

En otro pasaje Diodoro Siculo nos informa de que Orfeo aprendio las 
xeAexai y los puaxqoia de los Dactilos del Ida y nos recuerda, de nuevo, que el fue 
el primero que introdujo los misterios en Grecia 422 . 


424 D.S. 3, 65, 6. 
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Clemente de Alexandria tambien alude en su obra a la faceta de Orfeo como 
introductor de puoxf|Qia, si bien se refiere a los misterios eleusinios. El apologista, 
tras narrar el episodio mitico de Baubo y la diosa Demeter en Eleusis, advierte: 

Taux' ecmxa KQuefna xuv AGqvakov puaxr|Qia. Tauxa xoLKal’Opened; avayqacjm. 
Estas (sc. narraciones) son los misterios ocultos de los atenienses. Los que escribio Or¬ 
feo. 

Clemente asocia los textos orficos con los misterios eleusinios y entiende las 
narraciones escritas por Orfeo, los Lepol Aoyoi, como la base de los misterios llegan- 
do incluso a la identificacion de relatos sacros y misterios. 

Siglos despues, en el s. Ill d.C., Aquiles Tacio 423 en su Comentario a Arato, 
habla de xa OpcjxKd puCTxqoia y los entiende como unos misterios identificables, 
distintos a los dionisiacos o a los eleusinios. 

Es interesante destacar que en los Himnos orficos el termino puaxpoia solo 
aparece dos veces haciendo referenda al conjunto de ceremonias en las que deben 
recitarse estos himnos 424 . La escasez de uso del termino puaxqQux parece deberse a 
la clara preferencia en estos textos por el sustantivo xeAexq 425 . 

Vemos pues, por los textos comentados, que la relacion de puaxpoia con el 
orfismo suele ir asociada a la asignacion a Orfeo del papel de transmisor de rituales 
mistericos en Grecia. Parece observarse en las fuentes una clara preferencia por el 
termino xeAerq para designar los ritos ensenados por el bardo tracio. Esta preferen¬ 
cia revierte, obviamente, en un claro detrimento en el uso del sustantivo puaxpoiov. 

5.4.5. Los y.vo'ifpia de los magos. 

Los textos magicos nos ofrecen, sobre todo en los papiros griegos magicos, 
usos de puaxf|QLOV y puCTxqoia muy relacionados con el mundo de las iniciaciones 
mistericas. Sin embargo no son los unicos testimonios que transmiten el uso de estos 


422 D.S. 5, 64,4. Sobre este texto vid. cap. IV § 2.8 y § 3. 

423 Ach. Tat. 16,11. OF. 114. 

424 HO 44, 9 y HO 79, 10. Ambas apariciones forman identico final hexametrico: 
|xuaxf)Qia 0' ayva. 

423 Vid. cap. IV §3. 
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terminos para denominar ceremonias, ritos y objetos sacros relacionados con el 
mundo de la magia. Veamos otros ejemplos. Encontramos en los Oraculos sibilinos, 
del s. II d.C., usos de puCTxqoia en relation con la disciplina magica o con los magos. 
Incluso el termino que estudiamos aparece relacionado con los abuxa, recintos sa- 
grados como aquellos en donde se celebran los rituales de los misterios iniciaticos. 
En el capitulo 8, 56 de los Oraculos sibilinos leemos: 

Kal qayLKGJV abuxcov puaxqoia ndvxa pe0e£,ei, uai&a 0eov 6eiKvuaei, dnavxa 
CT£|3aapaxa Auctel, *k a£ aQxqq* xa rcAdvqs puaxrjQia raxcriv dvoi^eu 
Participaran en todos los misterios de los recintos magicos impenetrables, designara a 
su hijo dios, suprimira todos los cultos, abrira a todos desde el principio los misterios 
que conducen al error. 

En 12, 169 el sustantivo puaxqQia parece referirse a celebraciones ocultas 
que el rey al que alude la profecia mostrara a la gente. El contexto revela que los 
puaxqQux se entienden como ritos secretos: 

ouxos Kal payiKtiv quaxrjQia 7xavxa Ka0e£,ei ef, abuxcov Kal pqv tioAu (^eqxeqov 
av0Qd)7ioiaiv 0qaei KoiQaveovxa [...] Kepauvoq- elQrjvq qaKQa be yevrjoexai, 
67i7ioxav eaxai obxoq dvaf,- 

este entrara en posesion de todos los misterios de los magos, que sacara de los santua- 
rios; en verdad que el rayo [...] dara a los hombres un soberano mucho mejor. Se pro- 
ducira una larga paz cuando exista este rey. 

En el s. Ill d.C. el autor cristiano Eusebio, en su Historia Eclesiastica, alude a 
los doctrinas de los seguidores de Simon el mago: Menandro y Justino. Segun se 
desprende del pasaje existe un conflicto entre estas personas y los cristianos ya que 
sus doctrinas, segun parece, podian hacer confundirse a los hombres, lo que revela 
la facilidad con que magia y religion se mezclan y pueden invertirse en la Antigiie- 
dad cristiana 426 : 

'Hv 5’ aqa 5ia|3oALKfj<; evepyelag bia xoubvbe yoqxwv xqv Xpiaxiavcov UQoaqyoQlav 
u7ro5uopevcav xo peya xfjq 0eoae|3ela<; puaxrjQiov £7il payEiq CT7xou6aoai 5La|3aA£lv 
biaoupal xe 5i’ auxwv xa tieql t^uxqq a0avaala<; Kal vekqgjv dvaoxaa£co<; 


Eus. HE. 3, 26, 4. 
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eKKArpiacruKd boypaxa. aAA' ouxol pev xouxoug awxfjQag emyQaijtipevoi xrjg 
dAr]0ous aTio7X£7xxd)Kaaiv eAtu&Os' 

Era sin duda obra del influjo diabolico el echar mano de semejantes hechiceros reves- 
tidos del nombre de cristianos para afanarse en calumniar al gran misterio de la pie- 
dad, acusado de magia, y destrozar por su medio los dogmas de la Iglesia acerca de la 
inmortalidad del alma y la resurrection de los muertos. Pero aquellos que reconocen a 
estos como salvadores se han venido abajo de la verdadera esperanza. 

Lineas antes Eusebio menciona los rituales llevados a cabo por Menandro 
diciendo que condutia a sus acolitos a traves de la experiencia magica y el bautismo. 
Anade, ademas, que deda que quienes llevaban a cabo dichos rituales conseguirian 
la inmortalidad 427 . Si bien en este pasaje no se habla de la magia como puaxrjQia 
creemos que resulta interesante destacar como el Padre de la Iglesia entiende que 
existen doctrinas que pueden llegar a ser confundidas por la gente con la verdadera 
fe y apartarlas de ella. Tales doctrinas son etiquedatas de magia por el escritor apo- 
logetico de forma que observamos, como es corriente, la adjudication del termino 
paytia para denigrar ciertas corrientes que no obedecen a los modos de la religion 
imperante en el momento historico en que el documento se fecha. 

Los textos de los PGM hacen uso del termino puaxrjQiov para hablar de su 
disciplina en general o de un rito en particular. Cabe senalar la frecuencia con que se 
hace referencia a la necesidad del secreto a la vez que se emplea el termino 
puaxrjQLOV que, como hemos advertido, conserva una relation etimologica con el 
precepto del silencio y el secreto. Observamos, por ejemplo, en el PGM I 131 el si- 
guiente texto: 

pqb£vi [aAAca pejxabcpti tiAAti kqu|3e, 7xqo<; 'HAlou, ti£,L6J0£is u7xo xou kuql[ou 0eou], 
xo p£ya xouxo puaxrjQiov. 

A ningun otro comuniques estas cosas, sino guarda en secreto, por Helio, ya que has 
sido considerado digno por el senor dios, este gran misterio. 

En este caso puaxrjQLOV es utilizado para hacer referencia a un rito concreto 
inserto en una amplia exposition de conjuros. Este conjuro forma parte del conteni- 

427 Recuerdese que en el PGM IV 477ss. se habla de la consecution de la inmortalidad 
por parte del mago. 



do de la denominada Carta de Pnutis a Cerix para conseguir un demon asistente, un 
ndgebQOc;. Cabe destacar, por tanto, la relacion en cuanto a la difusion de las doctri- 
nas de los PGM con los Leooi Aoyoi mistericos y otras disciplinas consideradas en 
parte sagradas y en parte ocultas, disciplinas que se transmiten de maestro a disci- 
pulo, a menudo de padre a hijo. 

El PGM IV es el papiro en que el termino que estamos estudiando se utiliza 
en un mayor numero de ocasiones 428 . En PGM IV 476 se habla de la arcana discipline 
como unos puaxqpia que se ensenan, que se transmiten de padres a hijos y que no 
deben ser vendidos. En este mismo papiro, en la linea 724, hallamos que el sustanti- 
vo puaxqoiov designa una ensenanza transmitida por la divinidad y cognoscible 
unicamente por el mago que ha invocado al dios. Esta ensenanza esta relacionada 
con el misterio de la vida, la muerte y la resurreccion 429 . Siguiendo la lectura del 
gran papiro de Paris encontramos un nuevo uso del termino que estudiamos en la 
linea 795. En esta ocasion se habla del gran puaxqoiov del escarabeo resucitado por 
medio de veinticinco pajaros vivos. En este caso, el uso del singular parece distin- 
guir un rito concreto, un puaxqpiov, de la disciplina global o conjunto de ritos, que 
se denominaria puaxqoia. 

En el PGM XII se ilustra sobre la preparacion y ejecucion de un ritual de con- 
sagracion. En la linea 332 se utiliza el termino puaxqpiov para designar el rito efec- 
tuado por el mago que, en este texto, resulta ser una invocacion al dios para que 
insufle su poder al anillo que quiere dotarse de fuerza magica con objeto de conver- 
tirlo en un poderoso amuleto: 

6oxe o6v nveupa tgj vti ' epou Kaxecnceuaupevcp puax[qQ]up, 0£<oi>, ouq cevopaaa 
Kal emKEKAqpaL. 6ox£ 7ivoqv tw vn' £pou KaxEcncEuaupEvcp puaxqQiw. 


428 Dicha caracteristica es congruente con el caracter del texto papiraceo, en constante 
relacion con las religiones mistericas y el uso de vocabulario afin a ellas. Recuerdese que en 
este papiro es el que recoge la llamada Liturgia de Mitra. 

429 Cabe destacar el uso de puoxqQLa en los PGM para designar los misterios de al- 
gunas divinidades. Tales usos no son contemplados en el estudio ya que no tienen relacion 
directa con el uso del termino como sinonimo de la magia o de algun ritual desarrollado por 
el mago. e.g. PGM IV 2473 y PGM V 109 (referido a los misterios de Israel entregados a Moi- 
ses). 
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Dad vida al misterio por mi preparado, dioses, a quienes he invocado pronunciando 
sus nombres. Dad aliento al misterio por mi preparado. 

En otras ocasiones el sustantivo pucrxqQiov se refiere a un objeto magico, una 
frase critiptica o a algun animal, simbolo mistico de la divinidad. Es un uso similar 
al de aQQrjxov y hace referencia a ciertos objetos o contrasenas caracterizadas por 
ser algo unicamente cognoscible por quienes participan del misterio. En el PGM IV 
2592 se habla de ciertos simbolos de la divinidad y son calificados como el gran 
puaxqoLOV de la diosa. Tal declaracion es muy cercana a la relacion de terminos 
apQqxa, considerados contrasenas entre los mistas y la divinidad. 

En el PGM XIII 128 se habla del KdvOapoq (escarabajo) como el puaxqoiov 
del dios. Esta palabra es un simbolo sacro, una especie de contrasena. En la linea 685 
de este mismo papiro encontramos una nueva alusion al poder de las palabras, qui- 
zas una formula magica, a la que se denomina puaxqoiov. 
aq^ai 6e Aeyeiv xqv oxrjAqv Kai xo puaxrjQiov xou 0eou. 
comienza a recitar lo fijado y el misterio del dios. 

Para concluir cabe destacar la frase que aparece en el PGM XlXa 52. En este 
texto puaxf|QLOV hace referencia a un objeto magico, seguramente una laminilla ins- 
crita depositada en la boca de un cadaver. Este puaxqoLOV obliga al demon del 
muerto a realizar las peticiones del mago, en este caso concreto, que traiga hacia su 
casa a una mujer. 

...aAAd xeAeoov xa evyeypappeva Kai evxeBeipeva ev tgj axopaxi aou, f|5q rj&r), 
xayu rayu...[ecj)'] oaov Kelxai tuxqcl ool xo 0elov puaxqQLOv, pq eaaqq auxqv xqv 
Kapwaa, rjv exekev ©eAco, pq [l6lw] dv&Qi pvqpovEUEiv, pq xekvou, pq rcoxou, pq 
|3qcoxou, aAAa eA[0q-] 

...al contrario cumpleme lo escrito y depositado en tu boca ya ya, pronto pron¬ 
to.. ..mientras este misterio divino este depositado junto a ti, no dejes que ella, Carosa, 
a la que pario Thelo, piense ni en su hombre, ni en su hijo, ni en bebida, ni en comida, 
si no que venga. 


6. Conclusiones. 



Con este estudio hemos querido ofrecer ejemplos que ilustren acerca de la 
afinidad, en cuanto a los terminos griegos se refiere, entre el vocabulario de las reli- 
giones mistericas, en concreto el orfismo, y la magia, asi como dar a conocer la difi- 
cultad de distinguir entre ambas disciplinas sirviendose unica y exclusivamente de 
la terminologia griega. La distincion entre magia y religion, en cuanto a los terminos 
empleados, es relativamente facil cuando se estudian los terminos acunados por la 
religion oficial, sin embargo el problema se agudiza al insertarnos en el mundo de 
las religiones mistericas. Los sustantivos que designan a los profesionales de la ma¬ 
gia y las religiones mistericas son intercambiables en muchas ocasiones. Asimismo 
lo son las diversas denominaciones de las ceremonias mistericas y los terminos rela- 
cionados con el precepto de silencio y el secreto, preceptos comunes a ambas disci¬ 
plinas. 

Cabe destacar, sin embargo, si bien es dificil distinguir o fijar una linea divi- 
soria entre ambas disciplinas, que es probable discernir una diferenciacion en cuan¬ 
to a la perspectiva en el uso del vocabulario comun. Si bien en ocasiones observa- 
mos que los profesionales de las religiones mistericas son etiquetados de yoqxeg y 
ayuQxai, tales designaciones aparecen siempre en contextos externos, de critica a los 
profesionales religiosos, nunca aparecen utilizados en las fuentes directas que 
transmiten las reglas o pensamientos de tales religiones, como podria ser el caso del 
texto del Papiro de Derveni. Por otra parte observamos que los profesionales de la 
magia, que aparecen nombrados en los textos de los PGM, se designan con terminos 
relativos a las religiones mistericas, tales como pbcrxqg 430 y que los profanos son 
calificados de d puoxqoiaoxos. 

Entendemos, por tanto, que existe una distincion entre magia y religion que 
puede rastrearse en las fuentes antiguas si bien hay que tener en cuenta que tal dis¬ 
tincion no es la misma en todas las ciudades ni en todas las epocas del desarrollo de 
la civilization griega y romana. La magia puede definirse, como concepto con el que 
operar siempre observando la situation social del momento pertinente, en palabras 


430 Se observa este mismo uso con otros sustantivos, derivados de quoxqg, tales co¬ 
mo puoxayaryog o puaxoboKog. 
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de Phillips 431 , como una actividad religiosa no sancionada por el establishment. Sin 
embargo, como ya hemos intentado aclarar en estas lineas, tal tipo de definition es 
problematica a la hora de distinguir entre magia y religiones mistericas ya que este 
tipo de religiones, en numerosas ocasiones, no son reconocidas ni sancionadas por el 
grupo que ostenta el poder en el momento cronologico que se estudie. Por tanto, la 
distincion en estos casos debe ser reinterpretada en parte. Entendemos que existe 
entre los antiguos una distincion entre magia y religion ya que los terminos ligados 
a la disciplina magica son ofensivos y se atribuyen a profesionales de las religiones 
mistericas en los textos en los que se observa un ataque a estos movimientos, mien- 
tras que los ligados a las religiones mistericas y no cargados, en principio, de un 
sentido peyorativo, son utilizados por los escritores de magia para definirse a si 
mismos 432 . Por tanto los vocablos positivos, tales como puoxqq, puaxqoLOV o xEAexq 
se encuentran en documentos pertenecientes al interior del movimiento, sea misteri- 
co o magico, mientras que los terminos ofensivos, tales como yoqq o dyupxqq, apa- 
recen en documentos externos al movimiento y sirven, en gran medida, para des- 
prestigiar a los individuos asi designados. Mention aparte merece el sustantivo 
pdyoc; que, en nuestra opinion, es el sustantivo que mejor refleja la problematica y 
el desarrollo en torno a la terminologia de la magia en el transcurso de los siglos. 
Como palabra ambigua desde su adoption en Grecia pudo emplearse tanto para 
designar, como tecnicismo, a ciertos profesionales religiosos, como para servir de 
acusacion ante los tribunales. 

En relation con xeAerq y sus derivados hemos visto como su caracter clara- 
mente relacionado con el mundo de la religion, incluso con el mundo de la religion 
oficial, puede ser adoptado en los textos magicos designar sus propios ritos y cele- 
braciones. El caracter positivo de tales terminos es apropiado para la description 
interna de los ritos celebrados por los magos. Las fuentes externas a los textos magi- 

431 Phillips (1991) 260, recogido por Marco-Simon (2002) 190. 

432 Ofrecemos esta distincion por el caso que nos ocupa, el estudio de la terminologia, 
si bien cabe recordar que la existencia de leyes contra la magia denota, en cierto sentido, una 
cierta distincion entre ambas disciplinas si bien en ocasiones los limites entre condenas por 
magia e impiedad no esten claras en epoca clasica, por ejemplo. 



cos, si hacen uso de estos sustantivos para designar los ritos magicos, deben adjeti- 
varlos, ya que el termino, per se, carece de las connotaciones peyorativas necesarias 
para la critica, con lo que encontramos que se habla de las payncm TeAexai o se co- 
necta tales ceremonias con los yoqxeg. 

Del mismo modo sucede con los sustantivos relacionados con la raiz pu-, 
utilizados por los magos para hablar de la disciplina magica, de ellos mismos y de 
sus acolitos. Dado, como hemos tratado de exponer en estas paginas, la comunidad 
lingiiistica existente entre magia y religiones mistericas, creemos que es necesario 
distinguir, para un mejor analisis de ambos fenomenos en la Antigiiedad, entre una 
perspectiva interna y externa de ambos fenomenos dado que un estudio estricta- 
mente lingiiistico de ambas disciplinas es unicamente util a la hora de abordar el 
problema de distincion entre magia y religion oficial pero debe tratarse con mayor 
precision a la hora de estudiar la relacion de la magia con las actividades rituales no 
ajustadas a las normas religiosas aceptadas por la polis. 
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V. RASGOS MAGICOS EN EL MITO DE ORFEO 


Alii habitaba, se dice, el ciconio Orfeo, un mago 
que en sus comienzos vivia de limosna recurriendo a la musica, 
la adivinacion y la iniciacion en ritos secretos. 

Str. 7 fr. 10a Radt. 


1. Introduction. 

Son muchos y muy variados los testimonies literarios de autores clasicos, 
helenisticos y cristianos, que nos informan sobre la relacion de Orfeo con los magos 
y la identification de el mismo con uno de ellos. Dichas menciones se llevan a cabo 
de forma explicita, aludiendo a su propia persona, se considerase esta real o mitica, 
o haciendo referenda a diversos escritos magicos, como conjuros y salmodias, o a 
los libros sobre saberes ocultos que el bardo tracio dejo como legado 1 . En nuestra 
opinion no debe extranarnos tal asociacion si hacemos un breve repaso a la historia 
mitica de Orfeo que, en parte, es la que avala las posteriores identificaciones de este 
personaje mitico con los magos. 

Es bien conocido por nosotros, al igual que por los antiguos, el poder de la 
musica de Orfeo. La facultad hipnotica de su canto es una habilidad considerada 
con gran homogeneidad por los antiguos un poder magico, del que se derivo, prin- 
cipalmente, la relacion del cantor con los magos. Pero en nuestra opinion no es el 
unico dato de su historia mitica que pudo forjar la relacion de Orfeo con la magia y 
los magos. En este capitulo intentaremos extraer todos los rasgos particulares del 
relato mitico de Orfeo que lo convierten en un heroe poco comun, mas cercano a la 
figura del mago que a cualquier otra imagen que podamos tener de un heroe griego 
y estudiaremos, ademas, aquellos testimonios en los que se relaciona a este persona- 


1 Sobre los textos magicos atribuidos a Orfeo vid. cap. V, sobre los textos de medici- 
na y ciencia vid. cap. VII § 3. 



je mitico con la magia lato sensu. Dada la complejidad de este estudio debido a la 
gran cantidad de citas que nos han llegado sobre la vida de Orfeo as! como lo exten- 
so de la cronologia, abordaremos nuestro examen dividiendo los testimonios en 
diversos apartados que consideramos los mas apropiados para que se estableciese la 
conexion del personaje de Orfeo con la magia y los magos. En cada apartado estu- 
diaremos los diversos testimonios intentando, en la medida de lo posible, ordenar- 
los cronologicamente. De este modo creemos que sera posible obtener un panorama 
coherente que nos permita presentar siquiera un bosquejo de la compleja mitologia 
de Orfeo y la dificil relation que en este personaje se da entre magia y religion. 

2. Orfeo, un heroe extranjero. 

En esta busqueda de los rasgos miticos que pudieron influir a la hora de con- 
siderar a Orfeo un mago legendario debemos a tender, en primer termino, a su lugar 
de nacimiento. Orfeo no es un heroe griego y esta es una cualidad que se mantiene 
inalterable en todas las versiones que conservamos de su mito. Se suele considerar a 
Orfeo oriundo de Tracia, aunque hay una tradition que ubica su lugar de origen en 
Macedonia. De forma mas tardia los poetas helenisticos pugnaron por concretar la 
verdadera patria de Orfeo, dando por validas localidades como Pimplea, Bistonia, 
Rodope o Libetra, todas ellas fuera de lo que se consideraba tierra helena 2 . Nuestra 
atencion por este dato de su vida, en apariencia poco relevante, viene dada por el 
hecho de que una gran cantidad de personajes, sean miticos o historicos, de los que 
fueron calificados por los autores griegos como magos son, con relativa frecuencia, 
extranjeros 3 . 

Ciertos rasgos de Orfeo en su mito se han intentado explicar partiendo de la 
creencia en que existio un antiguo "chamanismo apolineo", que seria propio de las 

2 Cf. Bernabe (2006) cap. 2. Los fragmentos acerca de la patria de Orfeo se recogen en 
OF 919-938. 

3 Pongase por caso la narration mitica de la bruja griega por excelencia, Medea, 
oriunda de la lejana tierra de los Colcos, o de su tia Circe. Para mas detalles sobre la relation 
existente entre magos y extranjeros, vid. Burkert (1983) y Bremmer (1999). Para el conoci- 
miento de las relaciones con los extranjeros y la magia cf. Frazer (1922) 235-239. Sobre los 
testimonios literarios que relacionan la magia con los extranjeros vid. Ogden (2002) 33-60. 
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regiones del norte de la peninsula balcanica, y que fue conocido por el pueblo grie- 
go a traves de los relatos miticos de ciertos personajes como Orfeo o Abaris. De este 
problema hablaremos en el proximo apartado. Por el momento nos centraremos en 
la asociacion de la magia con lo foraneo para aplicar dichas conclusiones a la perso- 
nalidad mitica de Orfeo. 

Por una parte es posible entender que se relacione lo foraneo y la magia por 
una cuestion de recelo por lo desconocido 4 . La imagen romantica del noble- 
primitivo no parece ser propia de los griegos de los siglos anteriores a epoca clasica 
sino que, mas bien, todo aquello que se situaba fuera de los confines de la Helade 
era considerado por los griegos no solo extrano y ajeno, sino tambien siniestro y, en 
ocasiones, peligroso. Baste notar que las brujas por excelencia de Grecia pertenecen 
a Tesalia y a la Colquide, regiones a ambos extremos de la peninsula balcanica 5 . La 
religion propia de estos pueblos lejanos tambien pudo ser mal entendida por los 
antiguos griegos que verian con sospecha o recelo ciertas practicas rituales, lo que 
bien pudo hacer que fuesen concebidas como acciones apartadas del piadoso culto a 
los dioses que ellos practicaban y, por tanto, otra cosa. Que esa "otra cosa" se con- 
virtiese en magia como algo reprobable sobrevendria con el tiempo y los cambios 
socio-politicos, que conllevarian el rechazo a lo que se asociase a esa "otra cosa" y a 
las personas que tuviesen relacion con ello. Baste como ejemplo el caso de los Ma- 
gos, termino que, siendo en principio el vocablo que designaba a los sacerdotes per- 
sas, se convirtio, a partir del s. IV a.C., en un sustantivo peyorativo que calificaba a 
las personas que realizaban acciones opuestas a los rituales practicados en las cere- 


4 Sobre la actitud de ciertos pueblos frente a las religiones de otros y la relacion de la 
religion foranea con la magia vid. Luck (1991) 37-39 y Thomassen (1999) 57. Un estudio con- 
creto en relacion con el pueblo hebreo en Ricks (1995). Mauss (2002) 21 advierte que los pue¬ 
blos extranjeros que son calificados de magos por los otros suelen ser menos desarrollados 
culturalmente, con lo que el caso de los griegos y los medos resulta paradojico y, si bien sus 
sacerdotes pasaron por practicantes de magia, sus doctrinas religiosas permanecieron inco- 
lumes. 

5 Los testimonies que relacionan a las mujeres de Tesalia con la brujeria se remontan 
al s. V a.C. Vid. Ar. Nu. 749-757, PI. Grg. 513a. En Plin. HN 30, 6 se advierte que la relacion es 
ya proverbial. El retrato mas completo de una bruja tesalia, Ericto, nos lo ofrece Luc. Phar. 6, 
434ss. Medea, la maga por excelencia entre los griegos, era de la tierra de los Colcos, en el 
Mar Negro. 



monias religiosas oficiales, asimilados con el paso del tiempo a los hechiceros y en- 
venenadores, a los adivinos y a los farsantes 6 . De hecho, tal acepcion del vocablo es 
la que ha llegado hasta nuestros dias. Asi pues, no solo en Grecia, sino que es un 
hecho constatado en otras partes de la Tierra, la magia es cuestion de "los otros", 
sobre todo de los extranjeros, aunque tambien de los aborigenes que habitasen un 
territorio para los conquistadores que llegaban a el, o de los grupos marginales de 
una sociedad establecida 7 . 

Por otra parte es posible que la relacion de ciertos personajes extranjeros con 
la magia se deba unicamente a un intento de exaltacion de la personalidad de esos 
hombres, para cubrirlos de un aura misteriosa, de modo que se convirtiesen en 
grandes figuras semi-divinas, temidas y adoradas a partes iguales. Tal pudo ser el 
caso de Epimenides o Pitagoras quienes, lejos de ubicarse en los terrenos marginales 
de Tracia o Escitia, llegaron a suelo griego, ateniense incluso, y su fuerte personali¬ 
dad, unida a un modo diverso de entender la religion, les hizo proclives a recibir en 
su biografia toda clase de historias increibles sobre diversas capacidades ultramun- 
danas, habilidades que, por ejemplo en el caso de Pitagoras o Empedocles, ellos 
mismos se encargaron de cultivar y dar a conocer en su propio beneficio. 

Orfeo, sin embargo, no es similar a ninguno de estos personajes, aunque po- 
see rasgos que lo hacen proclive a ser relacionado con todos y cada uno de ellos. 
Orfeo parece un arquetipo de todos estos personajes legendarios, asociados a la reli¬ 
gion y a la musica, que se convirtio en la mitologia griega en prototipo de todos los 
musicos maravillosos. Su caracter como extranjero es extraordinariamente bien 
aceptado en su relato mitico y, aunque las fuentes literarias no dicen en ninguna 
ocasion que Orfeo fuera griego, su iconografia lo presenta en numerosas ocasiones 


6 Sobre el termino mago, su desarrollo en Grecia y su relacion con las religiones mis- 
tericas, vid. cap. IV § 2 y cap. X. 

7 Sobre la marginalidad y la magia vid. Burkert (1983), Bremmer (1999) y Mauss 
(2002) 14, 20. Sobre la magia y los grupos marginales en la Antigiiedad Grecorromana vid. 
Smith (1978a) y (1978b), Gordon (1987) y (1999) 191-194 y Luck (1999). Vid. los testimonies 
en vid. Ogden (2002) 33-60. 



1 orfismo y la magiaf^ 


191 


vestido a la griega entre sus compatriotas o ante las mujeres tracias 8 . Es posible que 
la iconografia de Orfeo denote un cierto intento de acercamiento del bardo a "lo 
griego", de forma que no fuese asociado con los tracios, pueblo en constante rela¬ 
tion con el exceso y la violencia, pues el mito de Orfeo y los modos hipnoticos de su 
canto no correspondian con la imagen barbara que se tenia de sus compatriotas. 

3 . iChamanismo apolineo? 

Orfeo, ademas de extranjero, es un personaje venido del norte. Tal precision 
ha sido a menudo utilizada para hablar de el como un chaman nordico llegado a 
Grecia, y para fundamentar la creencia en que las diversas historias que componen 
su mito son restos antiguos de una personalidad religiosa propia de los pueblos del 
norte de Grecia influidos por las tribus euro-asiaticas asociadas al chamanismo. 
Ayuda a esta creencia el hecho de que desde el norte llegaron a la tradition griega 
relatos acerca de ciertos personajes miticos, y algunos historicos, que fueron etique- 
tados de magos por los helenos 9 . Las caracteristicas que comparten estos personajes 
entre si se han intentado explicar por la creencia en que existio lo que ha sido llama- 
do por algunos estudiosos un "chamanismo apolineo" 10 . Con este nombre se ha 
querido aunar en un solo grupo a diversos personajes miticos e historicos, conocidos 
en Grecia, que comparten rasgos maravillosos y una cierta inclination al mundo 


* LIMC VII2 Orpheus, 58-63. 

9 Abaris en Hdt. 4, 36, Lycurg. 14, 5a, 3, PI. Chrm. 158b, D.S. 2, 47, 5, Iambi. VP 19, 
90ss., Clem. Al. Strom. 1, 21, 133, 2; sobre Aristeas de Proconeso Hdt. 4, 13-16, Plin. HN 7, 
174, Apollon. Mir. 2, Max. Tyr. 38, 3 (vid. fragmenta en Bernabe PEG); sobre Hermotimo 
Plin. HN 7, 174, Apollon. Mir. 3, Tert. De an. 44 y sobre Zalmoxis Hdt. 4, 94-96, PI. Chrm. 156d 
y158b. 

10 Se dio el nombre de chamanismo apolineo por la relation mitica del dios Apolo 
con los hiperboreos. Vid. Dodds (1951), Puech (1977), 324s., Bianchi (1997), Eliade (2001) 304- 
314. De algunas fuentes antiguas se desprende un contacto de los griegos con Tracia en don- 
de conocerian un tipo de creencias animologicas en relation con curaciones del cuerpo y el 
alma, PI. Chrm. 156d y de pueblos en los que hacia uso de enteogenos como el canamo (4, 75) 
o la conversion de hombres en animales en ciertos momentos del ano Hdt. 4, 105. Sobre las 
relaciones entre los griegos y las creencias chamanicas asiaticas vid. Kingsley (1994). Sobre 
las relaciones con la religion irania, el zoroastrismo, y el chamanismo cf. Meuli (1935), Bur- 
kert (1962). Una vision contraria Bremmer (2002a) y (2002b) 32-47. Un estudio interesante 
sobre la relation de Orfeo con los chamanes en Fiore (1993). 



intermedio entre dioses y hombres. Se tomaron como modelo las descripciones de 
los chamanes siberianos que proporcionaron los estudios de los antropologos del s. 
XIX y que se popularizaron a partir del trabajo de Eliade en 1951 11 . Orfeo fue consi- 
derado un heroe mitico cuya historia se derivo de la transposition a la categoria 
mitica de ciertos sacerdotes, o especialistas de lo divino, del mundo centroasiatico o 
sus cercanlas, tales como los pueblos de Escitia y Tracia. Sin embargo las caracteris- 
ticas esgrimidas para establecer dicha conexion han sido cuestionadas una a una y 
se ha intentando explicar la relacion entre el mito de Orfeo y las tecnicas de los 
chamanes como un desarrollo griego paralelo, considerando a Orfeo como la figura¬ 
tion mitologica de ciertos sanadores extaticos asociados al mundo de la divinidad 
que habitaban el territorio griego antes de la llegada de los indoeuropeos 12 . 

No volveremos a hablar aqui sobre las relaciones de Abaris, Hermotimo o 
Epimenides con los chamanes, ya que ha sido objeto de nuestra atencion en otro 
capitulo de esta investigation 13 . Enumeramos unicamente en este apartado cuales 
son los rasgos del mito de Orfeo que han sido puestos en relacion con el chamanis- 
mo para ofrecer una vision global de tal identification: 

1) La fabulosa habilidad musical de Orfeo. 

2) El descenso del heroe al mundo subterraneo para rescatar a su esposa. 

3) La consecution de un saber escatologico debido a su viaje ultramundano. 

4) Su muerte por desmembramiento y su cabeza oracular. 

En los siguientes apartados, en los que estudiaremos de forma pormenoriza- 
da las historias miticas del heroe tracio, puntualizaremos cuales son los pros y los 
contras de una explication chamanica para las actuaciones de Orfeo en su mito, pues 
creemos que de esta forma se ofrecera un panorama mas homogeneo de las capaci- 
dades de Orfeo de las que se desgrana su asociacion con la magia, objeto de nuestra 


11 Vid. Eliade (2001). 

12 Sobre las relaciones del mito de Orfeo con los chamanes vid. Meuli (1935), Dodds 
(1980) 144, Kahn (1960) 32, Burkert (1962), Eliade (2001) 304-308, West (1983) 5s., 259, Fiore 
(1993), Kingsley (1994), (1995) 226, Casertano (2000) 210, Megino (2005) 20-29. Con reservas 
Graf (1987) 83ss., lo niega Bremmer (2002a) y (2002b) 32-47. 

is Cf. cap. IV §2.4-2.8. 
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investigation. De forma paralela estudiaremos las actuaciones miticas del cantor, sin 
atender a los paralelos chamanicos, para valorar cuales pudieron ser los motivos 
que ayudaron a que Orfeo fuese considerado un mago. 

4. La musica de Orfeo. 

Entre las caracteristicas mas importantes del mito de Orfeo cabe destacar su 
especial dominio de la musica 14 , capaz de alterar la naturaleza y hacer que el poeta 
establezca contacto con ella. Dicha habilidad es uno de los rasgos mas antiguos de 
su relato mitico y llegara a ser, incluso, proverbial y definitorio de su persona 15 . Con 
su musica Orfeo era capaz de hechizar la naturaleza entera (piedras, arboles, anima- 
les, personas y dioses) que quedaba absorta escuchando la magica melodia de su 
instrumento musical 16 . Dicha habilidad compuso uno de los argumentos esgrimidos 
en favor de un origen chamanico de Orfeo, dado que estos hombres religiosos, en 
ocasiones, son considerados capaces de influir en la naturaleza con su canto y co- 
municarse con ella a traves de la musica. Asimismo, esta capacidad de Orfeo se 
compare a la habilidad de los chamanes de hablar la lengua de los animales y los 
espiritus, que ellos aprenden de un maestro o de la propia naturaleza 17 . Es intere- 
sante destacar, en este sentido, que existen testimonios muy antiguos, del s. XIII 
a.C., por los que intuimos la existencia de un cantor prodigioso cuya voz parece 


14 Vid. la description mas completa de sus habilidades en Ou. Met. 10, 88ss. Segun 
otros autores ademas de dominar a los seres de la naturaleza dominaba tambien los vientos 
y calmaba el mar, vid. D.S. 4, 43, 1, D.S. 4, 48, 6, Philostr. Im. 2,15,1 y AP 7, 8 (Antipatro de 
Sidon). 

15 Orfeo se convirtio en el poeta mitico por antonomasia y todos los autores antiguos 
tienden a engrandecer su habilidad con la lira. Orfeo es el musico mitico por excelencia y en 
epoca tardia llega incluso a asimilar las narraciones miticas de otros musicos legendarios 
dada la superioridad que se le impone, e.g. Ps. Callisth. Hist. Alex. Magn. rec. E 12, 6 (46, 2 
Trumpf) OF 965 en donde se dice que es Orfeo quien con su lira conduce las piedras para 
construir la muralla de Tebas, action mitica propia de Anfion. 

16 El instrumento tocado por Orfeo varia entre la lira, la citara o la forminge, vid. Mo¬ 
lina (2006) cap. 3. Sobre Orfeo como musico mitico vid. los estudios concretos en Molina 
(1997) y (1998). 

17 Vid. Eliade (2001) 93-94. 



atraer las aves 18 . Dado este modelo iconografico debemos pensar que un mito simi¬ 
lar al de Orfeo, si no el mismo, seria conocido en Grecia en epoca muy antigua, y 
que, posiblemente, las caracteristicas del canto magico de nuestro personaje deban 
considerarse propias de un heroe o cantor prodigioso, muy primitivo y conectado 
con la naturaleza, que no parece poder equipararse a las elaboradas tecnicas de la 
musica chamanica que conocemos gracias a los testimonios de los antropologos. 

En cuanto al aprendizaje de Orfeo de su arte, es verosimil que se considerase 
que esta facultad la habia aprendido de la propia naturaleza 19 . Si lo aprendio de esta 
resulta obligado, atendiendo a la forma de pensamiento magico antiguo, que la na¬ 
turaleza le obedezca, en la idea de que ella responde a quien sabe hablarle en su 
mismo lenguaje. Su canto posee poderes hipnoticos que tienen como intencion un 
apaciguamiento de los animos, y esto guarda relacion con uno de los principios ba- 
sicos de la magia; hablamos de la magia imitativa o simpatica o, en terminos mas 
modernos, de analogia magica. Dicho mecanismo se rige por el principio de que lo 
parecido actua sobre aquello a lo que se parece, similia similibus curantur 20 , con lo 
que la musica pacificadora de Orfeo haria que las almas o los animos de quien escu- 
chase su canto se calmasen y fuesen armonicos. 

Orfeo con su poder, ademas de comunicarse con la naturaleza, contacta con 
los espiritus que la habitan y los propios dioses. Su forma de comunicacion va mas 
alia de la fuerza expresiva y efectiva del lenguaje humano. Todo lenguaje magico, ya 
sean cantos, salmodias o recitaciones, actua en un piano diferente al de nuestro len¬ 
guaje, opera en el ambito de lo suprasensible, porque se considera el "lenguaje ver- 
dadero", el que es capaz de ejercer influencia sobre la esencia de aquello que nom- 
bra. 


18 Se trata de un fresco del palacio de Nestor en Pilo y una pixide aparecida en un en- 
terramiento en que aparece un hombre que sostiene una gran lira y aparece rodeado de paja- 
ros y simbolos sacros. Vid. Godart (1994), Olmos (1998a), 6, (2006) cap. 8 y Bemabe (2006) 
cap. 2. 

19 Sobre el aprendizaje de su canto magico vid. Molina (2006) cap. 3. 

20 Para mayor conocimiento de estos mecanismos magicos vid. Frazer (1922) 33-63, 
Mauss (1972), Graf (1994) 231, 232 y Luck (1985) 13-14. 
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Unida a la capacidad musical de Orfeo, capaz de influir en la naturaleza por 
ser un modo de comunicacion transmitido por ella misma, lo que podria ser consi- 
derado, en parte, un rasgo chamanico distintivo, debemos atender a la utilization de 
su arte para lograr descender al mundo de los muertos en busca de su mujer. Se ha 
estudiado el valor fundamental de la musica (si bien habitualmente de percusion) 
durante las ceremonias chamanicas de viaje al Mas Alla para llevar a cabo una sana¬ 
tion, una consulta oracular, o un descenso iniciatico a las regiones de los muertos 21 . 
El uso de la musica por parte de Orfeo para descender al Hades podria guardar cier- 
ta relation con los usos habituales de sanation de los chamanes euroasiaticos. Sin 
embargo la musica, en el caso del mito de Orfeo, no sirve para que el personaje que 
realiza el viaje entre en extasis y consiga la comunicacion con el mundo de ultra- 
tumba 22 , sino que es utilizada mas bien como una suerte de arma, ya que por medio 
de su canto es capaz de eludir los peligros del mundo subterraneo (Cerbero o las 
Erinis) y de hacer que los dioses del Mas Alla liberen el alma de su esposa difunta 23 . 
Dicha distincion es muy importante, ya que resulta una caracteristica distintiva del 
mito de Orfeo en relation con los modos de actuation chamanicos y es, ademas, uno 
de los rasgos mas antiguos de su mito, lo que convendria con la creencia de que el 
personaje de Orfeo no esta influido por el chamanismo, sino que pertenece a una 
clase peculiar de heroes religiosos de la Grecia Arcaica 24 . 

Por otra parte cabe destacar el caracter basicamente apolineo de la musica de 
Orfeo, de efecto sedante y tranquilizador, totalmente contrario a los repetitivos to¬ 
ques de tambor y musica extatica caracteristica de los ritos chamanicos en general. 


21 Sobre el uso del tambor en las ceremonias chamanicas que implican un descenso a 
los infiemos vid. Eliade (2001) 168-212 con abundante bibliografia. 

22 E.g. los chamanes ostiacos o los yakutes, vid. Eliade (2001) 87-91. 

23 Existe una diferencia radical entre este comportamiento de Orfeo y el de algunos 
relatos chamanicos. E.g. Eliade (2001) 170 nos dice que el chaman altaico golpea con el tam¬ 
bor la frente del dios de los infiemos diciendo, a la vez, unas palabras. Despues el dios, aira- 
do, increpa al chaman llamandole escarabajo. El chaman se identifica diciendo su nombre y 
el de sus antepasados y ofrece al dios vino de su tambor. El dios se emborracha y, ya bene¬ 
volo, le ofrece todo lo que desea. 

24 La historia de Orfeo convenciendo a Persefone y Hades con el poder magico de su 
canto (musica y palabra) es ya proverbial en E. Ale. 357-362, E. IA. 1211-1214, PI. Smp. 179d. 
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Si bien el uso de la percusion aparece en el relato mitico de Orfeo, tales ritmos no 
son los habituales y aparecen unicamente en autores tardios 25 . Creemos que es mas 
correcto pensar que la conexion de Orfeo con la percusion se ve favorecida por la 
relacion con el dionisismo y la utilizacion de cimbalos y panderos en ciertos ritos 
relacionados con el orfismo 26 , asi como por la creencia en que Orfeo habia sido ini- 
ciado en los misterios de Samotracia, y no con una antigua relacion de Orfeo con 
religiosos extaticos tracio. 

Sin embargo, creemos que la conexion de Orfeo con la musica si es uno de 
los rasgos importantes que propugno la consideracion de Orfeo como un mago mi¬ 
tico. Pero no unicamente porque el canto sea maravilloso y realice toda la serie de 
prodigios que las fuentes nos han transmitido, sino, sobre todo, por el uso conscien- 
te que el bardo tracio hace del poder hipnotico de su canto para lograr un determi- 
nado fin. Orfeo, al utilizar este poder de forma consciente e intencionada, obliga a la 
naturaleza a actuar aun en contra de lo establecido por sus leyes, y eso es lo que 
identifica la forma de actuacion de los magos, segun las teorias de Frazer y Tylor, 
seguidas en este punto, aunque matizadas en ciertos aspectos, por casi todos los 
estudiosos de la magia en la Antigiiedad. Su intencionalidad podemos apreciarla 
claramente en el episodio mitico del descenso al mundo subterraneo. Pero esta oca- 
sion no es la unica en que Orfeo hace uso de su arte de forma intencionada como 
veremos en los siguientes apartados. 

En resumen, creemos que si bien la capacidad extraordinaria del canto de 
Orfeo pudo considerarse en la Antigiiedad un adorno fabuloso del mito del bardo 
tracio que llegaria a ser, incluso, definitorio, la utilizacion consciente de dicha cuali- 


25 Orfeo aparece relacionado con la musica de percusion en D. S. 5, 64, 4 en donde se 
dice que Orfeo fue iniciado por los Dactilos del Ida, personajes miticos asociados a una dan- 
za realizada para proteger a Zeus de su padre Crono que se ejecutaba entrechocando sus 
armas de bronce. Esta misma danza aparece en A.R. 1,1133ss. y la realizan los miembros de 
la Argo por decision de Orfeo. Asi pues, las relaciones de la percusion en el mito de Orfeo 
son tardias y parecen estar derivadas de la creencia en que Orfeo fue iniciado en los miste¬ 
rios de Samotracia. 

26 Filodemo habia del timpano del orfeotelesta en Phld. Po. 181, lss. Janko. Se habia 
de un zumbador, en PGur. 29 (OF 578); instrumentos de percusion en el ritual en E. Cret. fr. 
472 Kannicht (OF 567). Vid. Casadio (1990a) 288-290 y Bemabe (2004). 
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dad, anadido al hecho de que se sirviese de ella para una actuation relacionada, en 
cierto sentido, con actividades nigromanticas, debio de ser uno de los motivos mas 
importantes a la hora de relacionar a Orfeo con la magia, asi como para atribuir a su 
persona ensalmos capaces de alterar las leyes naturales o traer a las almas del Mas 
Alla 27 . Por tanto, a medida que Orfeo como personaje mitico se va relacionando con 
la magia, el poder de su musica tambien amplia su radio de action, y ya no solo em- 
belesa a los bosques, fieras y hombres, sino que es capaz de detener tempestades 28 o, 
segun el Culex virgiliano 29 , de hacer detenerse en su orbita a la lima, actividad esta 
relacionada siempre con los poderes extraordinarios de las brujas tesalias y, por 
tanto, considerado desde la Antigiiedad un poder propio de magos y brujos 30 . 

5. El descenso al Hades. 

Ya hemos mencionado en el paragrafo anterior la importancia de la musica 
de Orfeo en su viaje al Mas Alla pero, mas importante que el uso de la musica para 
esta mision, pues sabemos que no es la unica ocasion en que recurre a esta habili- 
dad, es el propio descenso de Orfeo al mundo subterraneo. Acciones similares a la 
que realiza Orfeo, como hemos advertido, son llevadas a cabo por los chamanes 
para proceder a una curacion, yendo en estado de trance a rescatar a estos lobregos 
parajes el alma o la parte de ella que haya huido o haya sido sacada de un cuerpo 
para, de vuelta, reintegrarla en el cuerpo enfermo que espera su sanacion 31 . Aunque 
este viaje de Orfeo al mundo subterraneo para rescatar a su esposa pueda compa- 
rarse con las ceremonias de sanacion de los chamanes, tanto por el uso de la musica 
como la adquisicion de un saber nuevo e importante para los hombres sobre el Mas 
Alla, como veremos posteriormente, creemos que resultan mas resenables las dife- 

27 Sobre estos ensalmos vid. cap. VI § 2 y 3. 

28 D.S. 4,43,1, D.S. 4,48, 6, Philostr. Im. 2,15,1 y AP 7, 8 (Antip. Sid.). 

29 Verg. Cul. 274-276. 

30 Vid. los ejemplos mas antiguos en Ar. Nu. 746-757, Sosiph, TrGR 92 FI, PI. Grg. 
513a. Vid. Ogden (2002) 236-240. 

31 Vid. Lowie (1952), Eliade (2001) 168-212, Hamer (1987). Para las regiones de Esci- 
tia, Tracia y Grecia y la relation con el mito de Orfeo vid. Meuli (1935), Dodds (1960) 131- 
167, Burkert (1962), Dumezil (1946) y (1978) 196-201, Fiore (1993), Kingsley (1994) y (1995), 
Bremmer (2002a) y (2002b) 32-47. 



rencias existentes entre ambos descensos que sus similitudes. Veamos cuales son 
estas divergencias. 

Orfeo no baja al Hades con el fin sanar a una persona sino para resucitarla, 
accion que no intentan siquiera llevar a cabo los chamanes 32 . Por otra parte, aun re- 
lacionando el descenso del bardo tracio por el alma de Euridice con las curaciones 
de los chamanes, el fracaso de Orfeo es mas propio del pensamiento griego que de 
historias relacionadas con los ritos chamanicos. Otros heroes griegos, al igual que 
Orfeo, bajaron al Hades para intentar traer a alguien al mundo de los vivos y nunca 
ven cumplidos sus propositos 33 . En Grecia la resurreccion de los muertos, asi como 
la nigromancia, son actividades censurables y estan siempre relacionadas con la 
magia, ya que con tal accion se transgreden los limites del hombre: atenta contra la 
piedad propia del trato religioso entre hombres y divinidades y las leyes naturales 
preestablecidas 34 . Del mismo modo, una actuation de este tipo es propia de los 


32 Si bien podria alegarse que la resurreccion de la esposa fallecida responde a una 
proyeccion fabulosa propia del mito basada en sorprendentes curaciones chamanicas. 

33 Teseo y Piritoo no consiguen traer del Hades a Persefone y Asclepio es fulminado 
por haber resucitado a un muerto segun Pi. P. 3, 54-60. Heracles, por su parte, si consigue 
devolver a Alcestis al mundo de los vivos asi como a Teseo, pero Heracles es un personaje 
mitico demasiado complejo cuyas acciones mitologicas, en ocasiones, se acercan mas a las 
historias miticas de los dioses que a las de los heroes griegos. Por otra parte, este mito podria 
asociarse al trabajo de Heracles consistente en traer a la tierra a Cerbero que, tras su conse¬ 
cution, capacitaria miticamente al heroe para atribuirle una nueva hazana de este tipo. 

34 Se considera que los magos persas tenian el poder de evocar las almas de los muer¬ 
tos, lo que debio de ser causa fundamental a la hora de convertir el termino payog como 
sustantivo para calificar a quienes, en otras ocasiones, son llamados yoqg (hechiceros). Vid. 
E. Pers. 598-680, y mas tardio Luc. Nec. 7 o Luc. Philops. 14. Sin embargo las narraciones sobre 
resurrecciones de muertos por parte de estos sacerdotes no parecen ser anteriores a epoca 
romana, vid. Bremmer (1999) 6. Empedocles se jacta en uno de sus fragmentos (Emp. fr. Ill 
DK) de saber como resucitar a los muertos lo que, entre otras cosas, le debio valer la fama de 
hechicero con la que es calificado en algunos testimonies literarios (vid. Plin. HN 30, 1, 9, 
Heraclid. Pont. ap. D. L. 8, 61, Suda, s.v. Artvoug ) y segun A. A. 1018ss. es probable advertir 
la creencia en personas capaces de resucitar a los difuntos, aunque en el mismo texto se hace 
alusion a la imposibilidad de tal accion haciendo referenda a la muerte de Asclepio. Las 
acciones nigromanticas o los descensos al Hades narrados en la literatura griega suelen ser 
mandados o censurados por expertos extranjeros o personajes miticos relacionados con el 
mundo de la magia. Tal es el caso de Circe en la Odisea, la Sibila en la Eneida, Ericto en la 
Farsalia o Mitrobarzanes en el Menipo de Luciano. Diferente es el hecho de las consultas a los 
oraculos de los muertos o la expulsion de fantasmas por medio de i^uyayoyoi, acciones rea- 
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heroes tragicos cegados por la u|3qu; que, en la mitologia griega, son siempre dura- 
mente sancionados por los dioses, llegando incluso a la muerte del u|3qicttt|<;, como 
castigo ejemplarizante ya en vida, ya en el mundo de los muertos 35 . 

Mucho se ha discutido en torno al problema de la existencia o no de una ver¬ 
sion mas antigua de este mito con final feliz en el que Orfeo conseguia traer del 
Hades a su esposa 36 . Si realmente el mito antiguo narraba el triunfo de Orfeo, se 
confirmaria que la capacidad de traer almas del Mas Alla al mundo de los vivos, 
relacionada con los modos de sanation de chamanes y curanderos, era un rasgo 
propio de la version primitiva del mito de Orfeo, caracteristica que habria sido puli- 
da por los griegos a fin de insertar en su panorama mitico al heroe tracio 37 . Sin em¬ 
bargo, los testimonios que aluden a este final son todos bastante ambiguos y han 
sido rebatidos uno a uno por los defensores de que lo antiguo era el fracaso de Or¬ 
feo. 

Para nuestra investigation, sin embargo, resulta poco importante si lo anti¬ 
guo era el fracaso o la victoria mitica de Orfeo ya que, el mero hecho de ser capaz de 
influir con su canto en los dioses del inframundo para su propio beneficio ya capaci- 
ta a nuestro heroe para ser considerado por los antiguos como un poderoso mago al 
que atribuir, ademas, la version escrita de los canticos que empleo para propiciarse 
a Hades y Persefone, asi como de la propia catabasis 38 . 

Por otra parte es necesario atender a otra diferencia fundamental entre el 
descenso de Orfeo y el de los chamanes, y es que Orfeo, segun el mito, baja en cuer- 


lizadas en Grecia de acuerdo a ciertos preceptos religiosos y censurados por el estado, vid. 
Johnston (1999a) y Ogden (2001). 

35 Nos referimos, por ejemplo, a los castigados miticos como Ixion, Sisifo o Tantalo 
en el mundo subterraneo o al de Fineo en vida. 

36 Defienden la existencia de un final feliz para el mito de Orfeo y Euridice Bowra 
(1952), Robbins (1982), Santamaria (2006) cap. 55, y abogan porque lo antiguo es el fallo Zie¬ 
gler (1939) col. 1276, Graf (1987) 82, Heath (1994) 190 y Bemabe (2006) cap. 2. 

37 Pues, como decimos, la mitologla griega reitera el escarmiento de las figuras miti- 
cas que intentan desequilibrar el mundo de los muertos por medio de la resurrection de las 
almas. 

38 Es posible entender que existlan salmodias atribuidas a Orfeo con fines nigroman- 
ticos, vid. Philostr. VA 8, 7, 14 (OF 820) y mas ambiguo Isoc. 11, 8, vid. Martin Hernandez 
(2003) 62 y cap. VI §3. 
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po y alma al mundo subterraneo, mientras que los chamanes visitan estos parajes 
por medio de viajes extaticos en los que quien realiza el trayecto es el alma o su 
"otro yo", dejando en este mundo su cuerpo fisico 39 . Estos viajes, en estado de tran¬ 
ce, son narrados despues de la vuelta de su otro yo al cuerpo o por medio de su 
cuerpo fisico, que narra "en directo" el viaje de su propia alma. En suma, la diferen- 
cia fundamental entre el mito de Orfeo y los viajes chamanicos al Mas Alla reside, 
en primer lugar, en que Orfeo quiere resucitar a un fallecido y los chamanes unica- 
mente curar, y en segundo lugar, en la ausencia de trance, ya que Orfeo viaja como 
un ser fisico mientras que los chamanes viajan en estado de conciencia alterada 
quedando su cuerpo en este mundo 40 . 

Otro punto a tener en cuenta a la hora de comparar el descenso de Orfeo y 
las catabasis de los chamanes es la consecution de un saber privilegiado sobre el 
destino de los hombres tras la muerte. Los chamanes pueden viajar al Mas Alla para 
adquirir un conocimiento superior lo que, entre otras cosas, les hace ser considera- 
dos dignos de ciertas ventajas en sus comunidades y les habilita para ser sus guias 
religiosos. A causa de su viaje, Orfeo fue considerado un conocedor privilegiado del 
destino de las almas tras la muerte 41 . Dicha caracteristica hizo de el, obviamente, el 
heroe idoneo al que adscribir ciertas teorias escatologicas. Pero el conocimiento es- 
catologico no es la razon primera del descenso de Orfeo al Mas Alla sino una conse- 
cuencia logica de este, de lo que debieron aprovecharse los escritores orficos para 
adjudicar al poeta tracio la composition de obras acerca del destino de las almas tras 
la muerte y, seguramente, diversos relatos del descenso mismo del bardo a esos pa¬ 
rajes. Debido, ademas, a esta creencia, algunos grupos de seguidores de las doctri- 
nas orficas tomaron al tracio como guia del viaje ultramundano de las almas tras la 


39 Vid. Eliade (2001) 168-212. Un ejemplo de viajes de esta indole en Grecia serian los 
de Hermotimo de Clazomenas en Plin. HN 7,174 o Apollon. Mir. 3 quien viajaba en espiritu 
al mundo de los espiritus mientras que su cuerpo permanecia en la tierra como muerto. 

40 Seria posible entender que tal diferencia forma parte de la recreation mitica de la 
historia de Orfeo aunque, considerando que los viajes extaticos del alma en seres especiales 
como Hermotimo o Epimenides son conocidos en Grecia, es preferible comparar la historia 
de Orfeo con la de Teseo y Piritoo que con la de estos otros personajes. 

41 e.g. Plu. Ser. num. vind. 566B o AO 40 ss. Vid. Johnston (1999b) 98. Vid. los frag- 
mentos orficos sobre el descenso de Orfeo en OF 978-999. 
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muerte, mediador entre los dioses del Hades y las animas de los iniciados, como 
podemos observar en algunas pinturas vasculares apulias 42 . Dicha funcion psico- 
pompa de Orfeo, en quien los iniciados confiarian para llegar a conseguir la benevo- 
lencia de los dioses subterraneos, es otra caracteristica que tambien tiene su paran- 
gon con las actividades de los chamanes, encargados, tambien ellos, de conducir las 
almas de los muertos a su eterna morada evitando, con ello, que interfieran en el 
mundo de los vivos 43 . Pero, incluso en este caso, es posible hallar un punto de dife- 
rencia entre Orfeo y los chamanes, ya que la funcion de Orfeo como conductor de 
almas no parece ser antigua en su mito, sino una consecuencia posterior de su capa- 
cidad para mediar por un alma, la de su mujer, ante los dioses del Averno. La habi- 
lidad mitica de Orfeo para interceder por un alma ante los dioses del ultramundo 
derivo en una concepcion del cantor como heroe psicopompo de los iniciados en las 
doctrinas orficas. Creemos entonces que la funcion de Orfeo como conductor de 
almas no es producto de una conexion antigua de su mito con el chamanismo, sino 
la ampliacion posterior de una capacidad puntual, es decir, la mediacion ante los 
dioses por su mujer se hace extensible a los iniciados despues de que estos hayan 
tornado la figura mitica de Orfeo como fundador de los ritos. 

En resumen, si bien el descenso de Orfeo al Hades ha sido la narracion mitica 
que en mayor medida ha sido comparada por los estudiosos con el chamanismo, las 
diversas diferencias que hemos senalado hacen dificil la plena equiparacion del tra- 
cio con estos sanadores extaticos. Con todo, cabe destacar que este mito no es habi¬ 
tual dentro de las narraciones fabulosas griegas y, posiblemente, deba verse una 
relacion del relato de Orfeo con ciertas figuras religiosas antiguas que, si bien podri- 
an ser sanadores tracios o escitas, tambien podrian serlo de la propia Grecia. 

6. El viaje de los Argonautas. 


42 Cratera de Munich 3297 (IV a.C. fin.), cratera de volutas conservada en el museo 
de Toledo (Ohio) (340-330 a.C.), cratera de Napoles SA 709 (330-310 a.C.), Matera n. 336 (320 
a.C.); Karlsruhe B 4 (350-340 a.C.), cf. Bianchi (1976) 32-34 e ilustraciones, Aellen (1994) y 
Olmos (2001), 300-303 con bibliografia y (2006) cap. 8 y Bemabe (en prensa). 

« Vid. Eliade (2001) 168-212. 
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-ap 1 orfismo y la magia^ 

La faceta mas antigua de la historia mitica de Orfeo que hasta el momento 
conocemos es la de Orfeo como participante del viaje de los Argonautas. El bardo se 
embarca en esta expedition mitica adoptando un papel de mayor o menor impor¬ 
tance dependiendo del autor que nos narre esta aventura 44 . Todas las fuentes coin- 
ciden en hacer de Orfeo el autor de la estrategia para evitar que la Argo sucumbiese 
al fatidico canto de las Sirenas, aunque tambien las narraciones del viaje hacen de 
Orfeo el experto conocedor del ritual que los argonautas deben realizar en cada una 
de las ocasiones en que se requiere un contacto con la divinidad o una propitiation 
de los dioses, si bien esta actividad aparece compartida con otros tripulantes. Cree- 
mos que la funcion basica y mas antigua de Orfeo en el viaje era la de hacer que la 
Argo pasase el escollo de las Sirenas gracias al poder sobrenatural de su canto. Con- 
sideramos esta hipotesis mas probable puesto que la narration del mito argonautico 
pertenece al tipo de viaje colectivo del folk-tale que incluye entre sus heroes a diver- 
sos personajes miticos con habilidades fabulosas, destrezas a las que se recurre de¬ 
pendiendo de las necesidades que vayan surgiendo en la fabulosa travesia. Orfeo 
seria incluido en el catalogo de argonautas porque su habilidad como cantor magico 
seria util a la hora de derrotar a otras cantoras magicas, las Sirenas 45 . Creemos que el 
papel de Orfeo como sacerdote de la expedition es propio de versiones mas elabo- 
radas del mito, cuando Orfeo ha sido relacionado con la initiation en los misterios y 
se le considera organizador y difusor de cultos, pues, como ya hemos dicho, la fun¬ 
cion sacerdotal es compartida en las fuentes con otros personajes mientras que el 
paso de las Sirenas es, unanimemente, una actuation de Orfeo 46 . 

44 En la Pitica IV de Pindaro el papel de Orfeo es minimo, en las Argonduticas de Apo- 
lonio Rodio Orfeo participa en mayor grado en los avatares del viaje, pero es en las llamadas 
Argonduticas Orficas donde el papel desempenado por Orfeo es de mayor importancia. Por 
ultimo debemos tener en cuenta el relato argonautico del autor latino Valerio Flaco que es 
deudor del de Apolonio. 

45 El Sch. A. R. 1, 23-25a (8, 22 Wendel) afirma que, segun Herodoro (s. V/IV a.C.), es- 
te era el motivo del embarque de Orfeo con los Argonautas y que fue el centauro Quiron 
quien propuso su enrole, OF 1010. 

46 Las representaciones mas antiguas del mito de los argonautas que incluyen a Or¬ 
feo entre los tripulantes nos hablan de Orfeo como citaredo (en el relieve del Tesoro de los 
Sicionios, del 570/560 a.C., aparece Orfeo junto a otro cantor que se ha dicho su disdpulo: 
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En las Argonauticas de Apolonio Rodio Orfeo tiene un papel bastante 
desarrollado no solo en el episodio de las Sirenas sino tambien como sacerdote. El 
esta encargado de supervisar lo relativo a la disposition de los ritos que los 
argonautas deben llevar a cabo en la expedition 47 . Queremos poner de relieve un 
par de pasajes de Apolonio que tienen como protagonista a Orfeo, para poder 
esbozar el retrato que del cantor tenia el poeta de Rodas. De esta forma podremos 
saber hasta que punto la personalidad mitica de Orfeo estaba ya configurada y 
como sus actuaciones como sacerdote y mago se solapan en la narration, si bien de 
forma menos patente que en las Argonauticas orficas y siempre en relation con su 
prodigioso canto. 

La primera actuation relevante de Orfeo en las Argonauticas de Apolonio es 
el episodio de la disputa entre Idas e Idmon 48 . Segun Apolonio la discusion habria 
llegado a las manos si no hubieran mediado Jason y el resto de companeros. A su 
vez Orfeo, citara en mano, entona un canto 49 . Resulta muy interesante estudiar este 
pasaje de la obra de Apolonio porque, desde nuestro punto de vista, en estos versos 
el poeta de Rodas hace un perfecto retrato de la personalidad mitica de Orfeo, que 
se vera completada con el resto de intervenciones descritas pero que estan basica- 
mente presentadas en esta primera actuation. 

En primer lugar la forma de actuation de Orfeo en la disputa entre Idas e 
Idmon es, obviamente, acudir al poder magico de su citara que, del mismo modo 
que actua con la naturaleza, opera con los hombres. Orfeo utiliza en esta ocasion su 


LIMC VII1 III 6 pg. 84, vid. Olmos (2006) cap. 8, como encantador de los peces del mar (tes- 
timonio de Simonides PMG 567 que ha sido situado en un contexto argonautico) o en com- 
pania de las Sirenas en LIMC VII1, 7,187 (580-570 a.C.) y 188 pg. 98. 

47 En ocasiones tambien Jason, Idmon o Mopso. 

48 A.R. 1, 490ss. 

49 Cabe destacar que quienes parecen controlar la discusion son Jason y otros com¬ 
paneros mientras que el papel de Orfeo es el de serenar a todos por igual y calmar los ani- 
mos enrarecidos por el enfrentamiento. Su actuation parece mas bien un adorno con el que 
Apolonio presenta a Orfeo y sus maravillosos poderes a los lectores del relato. A.R. 1. 493ss. 
7tqot£QCo &£ ke vehcoq exux0q, / ti pq &qQibcovxa<; ogOKAqaavTEs exalooi / auxoq x' 
Aiaovi&qq Kax£Qrjxu£v tav bk icalt Oq(J>£u<;, / Aaiq avaoxopevoq KiOapiv, neigakev 
aoi&fjq. "Y la disputa habria llegado mas alia si los companeros con sus gritos y el propio 
Esonida no hubieran aplacado a quienes peleaban. Y a su vez Orfeo sosteniendo la citara con 
la izquierda ensayaba un canto". 
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canto de forma totalmente intencionada, lo que nos pone en relacion a Orfeo con los 
magos, dado que estos hacen uso de sus poderes de forma intencionada para conse- 
guir un objetivo que dificilmente obtendrian acudiendo a metodos mas convencio- 
nales 50 . Orfeo conoce los efectos de su musica y, por eso, hace uso de el. Aparte de 
este dato, resulta muy revelador para el retrato de Orfeo el tema del himno que pro- 
fiere en su canto: una cosmogonia. La importancia de que sea una cosmogonia el 
canto puesto en boca de Orfeo estriba, creemos, en una doble intention por parte del 
poeta rodio, pues, por una parte, las cosmogonias se reconocian como las obras lite- 
rarias orficas por excelencia, ya que Orfeo era un conocido OeoAoyoq desde el s. V 
a.C. y, por otra, porque el contenido de esta cosmogonia, que narra como la discor- 
dia puso fin a la confusion existente en el mundo primigenio, tiene su ejemplo a 
menor escala en la disputa en la que los argonautas estan envueltos en esos momen- 
tos. Asi, en terminos relacionados con la creencia en la magia por analogia, lo que 
ocurrio illo tempore en el cosmos tendra su representation mas tangible en el conflic- 
to que se habia generado y, del mismo modo que el mundo confuso se volvio orde- 
nado, los argonautas, despues de la confusion y por medio de la discordia, queda- 
ran ordenados y tranquilos en perfecta armonia 51 . 

Por ultimo es muy interesante la description que hace Apolonio 52 del efecto 
del canto de Orfeo entre los argonautas, ya que el relato encuentra su perfecta ima- 
gen en las pinturas vasculares del cantor con los tracios (e.g. LIMC VII, 2 s.v. Or¬ 
pheus fig. 9): 

T H, iced 6 pev (jtiopiyya auv appooaiq ayebev au&iy 

xoL 5' dpoxov Arj^avxog exi Troouyovxo Kapqva, 


50 Diversas, creemos, son las actuaciones en que Orfeo canta y la naturaleza se allega 
a el embelesada y hechizada por su canto. La intencionalidad del uso de la musica, a sabien- 
das de los efectos que su canto conlleva, acerca a Orfeo a la actuation de los magos miticos. 

51 En relacion con el orfismo y la magia cabe destacar que el Papiro de Derveni comen- 
ta una teogonia. Se ha explicado que la teogonia podia ser parte integrante del ritual que se 
observa, claramente, en las seis primeras columnas. Herodoto, en la description de un ritual 
de los Magos, dice que estos recitan una teogonia que para ellos es una eTtGjbq. Vid. cap. X § 
4. Este mismo mecanismo se encuentra tambien en ciertos Lepoi Aoyoi paradigmaticos que 
aparecen en los PGM, e.g. PGM XIII 442ss. 

52 A.R. 1, 512ss. 
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TidvTes opcog 6q0oIctiv in' ovaaiv f]Qep£ovxeg 
KqArjOpqr xolbv ocjnv evcAAnre OeAkxoov aoi&qg. 

Dijo, y detuvo su divina voz junto con la forminge. 

Elios, despues que hubiera cesado, aun tendlan hacia delante sus cabezas ansiosas, 

apaciguados todos por igual con los oldos atentos 

por el encanto. jEn tan gran hechizo les habla envuelto el canto! 

Este canto de Orfeo, que actu a sobre todos de la misma forma porque es in- 
controlado y se difunde por la naturaleza al completo, es descrito en estos versos de 
forma pictorica y parece insertarse en la narration como un recurso meramente ilus- 
trativo o informativo de esta capacidad mas que conocida por todos y a la que Orfeo 
recurrira posteriormente en un momenta mas critico de la mision; cuando la Argo 
deba evitar a las Sirenas. 

La siguiente intervention de Orfeo que queremos destacar se halla en el can¬ 
to primero 53 . En este pasaje Apolonio relata como Orfeo insta a los argonautas a rea- 
lizar una danza ritual para propiciarse a la diosa Rea. El heroe tracio aparece retra- 
tado en su vertiente de conocedor del ritual, como un sacerdote sabedor de las ce- 
remonias que deben celebrarse en cada momenta: 

... apu&ig be veoi OQ(j>rjos dvaryrj 
CTKaiQOVTEq |3qxaQpov £V07iAiov elAlctctovxo, 

Kal aaKEa ^k^eectolv etiekxutxov, cog kev icorj 

5uacj)qpog rcAdCoixo 6l' f]£Qog fjv exi Aaot 

KqbEiq |3amAf]og av£ax£vov. ev0ev eoaiei 

Qopfico Kal xurcdvco T’Eiqv OquyEg LAdcncovxaL. 

al tiempo los jovenes, bajo la indication de Orfeo, 

saltando daban vueltas en una danza armada 

y golpeaban los escudos con sus espadas, para que se desvaneciera 

por el aire el clamor siniestro que las gentes emitian aun gimiendo 

en duelo por su rey. Desde entonces siempre los frigios 

se propician a Rea con el timpano y el rombo. 


A.R. 1,1133ss. 
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La danza semeja aquella que, segun el mito, los Curetes celebraban en la 
cueva del Ida para evitar que Crono escuchase los lloros del nino Zeus, lo que nos 
lleva a pensar que, en parte, esta historia narrada por Apolonio es una replica erudi- 
ta de aquella mitica danza pero puesta ahora en escena por los argonautas. Sin em¬ 
bargo, es posible que se deba ver algo mas que un simple alarde de erudicion ale- 
jandrina en estos versos o, al menos, de mayor erudicion que la obvia. Es interesante 
senalar que otros autores griegos relacionan a Orfeo con los Curetes y los Dactilos, y 
que estos genios o divinidades menores eran patronos de unos misterios en los que, 
segun Diodoro Siculo entre otros, Orfeo estaba iniciado 54 . Por otra parte es necesario 
atender a un testimonio de pintura vascular etrusca, de tipo orientalizante, conser- 
vada en el Museo de Wurzburg y fechada en torno al 670 a.C. La ceramica se atribu- 
ye al llamado por esta representacion "pintor del heptacordo" 55 . En el vaso aparece 
un citaredo tocando mientras danzan a su alrededor cinco muchachos, tres de ellos 
armados con espada y lanza. La escena, enmarcada en un recinto sacro, parece evo- 
car un tipo de danza pirrica ritual que bien podia corresponderse con las de los Cu¬ 
retes del mito. Segun una sugerente propuesta de Simon 56 el joven citaredo seria 
Orfeo y los danzantes los argonautas en el episodio mitico que estamos estudiando. 
Sin embargo dicha propuesta resulta arriesgada dado que no existe ningun nombre 
en la pintura que indique quienes son los personajes alii representados. Por otra 
parte, debemos destacar la relacion de Orfeo con Rea y la similar forma de actuacion 
de los sacerdotes de Cibele-Rea y los sacerdotes orficos, ya que ambos utilizaban en 
sus ritos rombos y timpanos en contraste con las formas mas apolineas de la musica 
de Orfeo 57 . 


54 E.g. D.S. 4, 43, 1, D.S. 4, 48, 6-7, D.S. 5, 49, 6 teniendo a Dionisio Escitobraquion 
como fuente. Vid. Bemabe (2002e). Tambien se refiere a la iniciacion de Orfeo por los Dacti¬ 
los Ephor. FGH. 70 F 104 (OF 519) segun transmite D.S. 5, 64, 4. Hablaremos mas detallada- 
mente de la relacion de Orfeo con las iniciaciones mistericas en cap. V § 10. 

55 Sobre este vaso vid. Olmos (2006) cap. 8. 

56 Simon (1995). 

57 Se habla del timpano del orfeotelesta en Phld. Po. 181, lss. Janko, y del uso ritual 
del rhombos en los misterios orficos en Clem. Al. Prot. 2, 18,1. Sobre el timpano de Adrastea, 
equiparada a Rea-Cibele vid. las fuentes en Molina (2006) cap. 36. Sobre el uso ritual de 
rhombos vid. Gow (1934). 
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Consideramos que con estas dos intervenciones de Orfeo descritas por Apo- 
lonio es posible hacernos una clara idea de la relacion que el heroe tracio guarda con 
la religion y la magia en epoca alejandrina. Creemos que, para Apolonio, la relacion 
de Orfeo con la magia se da unicamente en las actuaciones intencionadas en que el 
cantor blande su lira o su citara, basicamente en el aplacamiento de los animos de 
los heroes y en el duelo con las Sirenas. Resulta de mayor relevancia en esta obra la 
relacion de Orfeo con la religion, como el personaje mitico de la expedicion que sabe 
disponer las ofrendas y ritos pertinentes en el momento adecuado, en clara relacion 
con el dios Apolo 58 . 

Queremos detenernos ahora a examinar el personaje de Orfeo en las llama- 
das Argonauticas Orficas. En esta epopeya el papel del bardo es, al igual que en la 
obra de Apolonio, el de un sacerdote y musico prodigioso pero, a estas cualidades, 
se anaden acciones mas propias de los magos que conocemos a traves del estudio de 
los PGM que de un sacerdote mitico 59 . Estas acciones aparecen descritas de forma 
mas amplia que otros episodios mas importantes de la epopeya y resultan evidentes 
adornos a la funcion de Orfeo dentro del grupo hechos por el autor del relato. El 
cantor tiene una importancia decisiva en las Argonauticas orficas no solo por ser 
quien derrota a las mujeres pajaro, como narran Apolonio o Valerio Flaco, sino por- 
que es el quien adormece al dragon que custodia el Vellocino de Oro en lugar de 
Medea 60 . Veamos brevemente las acciones mas destacadas de Orfeo en las Argonau- 
ticas orficas y que nos inclinan a pensar que estas actuaciones han sido introducidas 


58 En el relato de Apolonio Rodio Orfeo esta conectado con el dios Apolo en A.R. 2, 
685, A.R. 2, 927ss. y A.R. 4,1547ss. 

59 Recordemos que las AO es una obra muy tardia, habitualmente fechada en torno 
al s. IV d.C., que pretende dar al personaje de Orfeo una importancia extrema. Orfeo, como 
narrador de este poema, expresa sus actuaciones rituales en terminos muy cercanos a las 
acciones de los magos de los PGM y a las descripciones de los magos que nos transmiten 
algunos textos de epoca helenistica y romana. 

60 En las AO Orfeo "roba" hazanas al resto de heroes de la expedicion. En contraste 
con el relato de Apolonio, Orfeo suple a la diosa Atenea en el paso de las Simpliegades, a 
Heracles a la hora de hacer regresar a la nave a los argonautas cuando estan en Lemnos, 
suple a Medea en la hazana de dormir al dragon y purifica a Jason y Medea en lugar de Cir¬ 
ce. En AO 85-95 se recoge la suplica de Jason a Orfeo para que se enrole en la expedicion 
argonautica aduciendo que los heroes no partiran a no ser que vaya con ellos Orfeo, ya que 
es el unico que, tras haber llegado a las profundidades del Hades, regreso con vida. 



en el relato por el anonimo autor de la epopeya para destacar la funcion del heroe 
tracio entre los argonautas. La magia ahora se anade como otro saber mas de Orfeo 
y esta no reside ya solo en su musica. 

De entre las acciones fabulosas de Orfeo en las Argonauticas drficas senalare- 
mos, igual que hemos hecho con la obra de Apolonio, dos pasajes concretos que, en 
mi opinion, son decisivos a la hora de evaluar el cambio sufrido por Orfeo en rela¬ 
tion con sus habilidades magicas. 

En primer lugar estudiaremos el canto magico de Orfeo 61 . En estos versos se 
describe como la Argo permanece varada porque las algas secas retienen sus made- 
ros en la arena. Los Minias intentan con su fuerza empujar la nave hacia las olas del 
mar pero esta se resiste. Entonces Jason insta a Orfeo a hacer uso de su poder para 
salvar la situation 62 . Orfeo entonces entona un canto que tiene relation con oracio- 
nes y conjures magicos que conocemos por algunos textos de los PGM: 

”E£,oxov 'Hqgjgjv Mivurjiov alpa yeveBAqg, 
ei 5’ aye vuv ctxeqqoIctlv xmo ctteqvolcti KaAceag 
|3QLaa0’ 6|aoQQO0eovT£s, £Q£ioaxe 5’ lyvia yaiq 
xapaolaiv 7io5o<; otcqov uri£Q|3Af|5qv xavuaavxeq- 
Kal xaQ07xov 7xotI xeeqa yeyr)06xe<; eA^axe vfja. 

Apyco TieuKqaLV x’ f]5e bpoalv yoqcfjwOeiaa 
ai’ epfjg evomjs Kaiyaq h&qoc, ekAuec; rjbq 
rjvLKa bevbqe' £0eAyov ev uAt]£vxl koAwvt] 

7 xExqag x’ f)AL(3dxous, k«l qoi Kaxa novxov £|3aiv£<; 
ouqe’ d7io7iQoAi7xouCTa, £7i£a7X£o b' a6x£ 0aAaCTcrri<; 

7iaQ0£VLqs axpanoug- cttteqxou b' etil tidaiv ap£L|3£iv, 
f)|X£X£Qq niauvog KL0dqq Kal OectkeAw o|acprj. 

jSangre de la estirpe de Minias que sobresale entre los heroes! jVamos, ejerced ahora 
el peso de vuestra fuerza sobre los cables atados a los vigorosos pechos, todos a una! 
jDejad bien marcadas en la tierra las huellas de vuestras plantas, apoyandoos con gran 
vigor sobre las puntas de los pies! jHacia la azulada corriente arrastrad gozosos la na- 

61 Este canto se describen en AO 237-273 

62 Este episodio no aparece en el relato de Apolonio pero si en Val. Flac. 1, 184-187, 
en Stat. Theb. 5, 341-344 y en Sil. Ital. 11, 469-472. 
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ve! jArgo, con pinos y encinas ensamblada, presta oidos a mi voz!, pues tambien antes 
ya la escuchaste, cuando encantaba en la boscosa cumbre los arboles y las rocas aspe- 
ras, y a mi lado ellas a la mar bajaban, dejando atras los montes. jSigueme de nuevo, 
en esta ocasion a los senderos del Mar de la Doncella, y apresurate a partir rumbo al 
Fasis, obediente a mi citara y a mi divina voz! 63 

Vemos que el canto de Orfeo reproduce, en principio, los pasos que deben 
seguir los argonautas para botar la nave, de modo que su canto parece impulsar los 
movimientos fisicos que deben efectuar los heroes en ese preciso momento. Pode- 
mos cotejar este proceder con ciertos testimonios magicos en que se observa un pa¬ 
norama similar. Existen textos en los PGM en donde se dan instrucciones precisas a 
seguir por quien realiza el conjuro que incluyen un preciso ritual que debe ejecutar- 
se al mismo tiempo que se recitan las palabras. Al realizar estos ritos congruentes 
con las palabras recitadas, por analogia ritual, la victim a del hechizo sufrira las pre¬ 
cisas consecuencias que se expresan en la ceremonia. De forma similar son los ritua- 
les en que se emplean munecas voodoo 64 . Veamos algunos ejemplos. 

En el Idilio II de Teocrito se ilustra sobre una practica magica realizada por 
una mujer llamada Simeta, ayudada por su sirvienta Testilis, con el fin de hacer re- 
gresar a su amante. En estos versos se puede ver claramente como las acciones ritua- 
les ejecutadas por las dos mujeres quieren tener su efecto inmediato (si bien metafo- 
rico) en Delfis, el amado de Simeta 65 . En los versos 23-32 se expresa claramente co¬ 
mo los actos rituales sirven para provocar un efecto inmediato, incluyendo, ademas, 
arengas como "al momento". En los versos 48-52 aparece claro el deseo de que los 
actos magicos influyan en Delfis inmediatamente ya que hace alusion a que venga a 
su casa desde el gimnasio en el que se encuentra en ese preciso instante. Asimismo 
el estribillo que se repite despues de cada estrofa en la primera parte del Idilio evoca 


63 Traduccion de Sanchez Ortiz de Landaluce (2005). 

64 Sobre este tipo de acciones magicas vid. Faraone (1991b) 194-194 y 200-203 y los 
textos del PGM IV 296-469 o PGM IV 2943-2966 y sobre los rituales griegos de magia amoro- 
sa vid. Faraone (1999). 

65 Theoc. 2,23-32 y Theoc. 2, 48-52. 



el deseo que tiene Simeta de conseguir lo que desea en ese mismo momento, algo 
similar al himno de Orfeo en las AO. 

Tuy£, eAke xu xfjvov epov ttoxl bcopa xov avbqa. 

Rueda magica, arrastra tu a mi casa a mi hombre. 

En lo que se refiere a los PGM y los textos magicos grabados en laminillas, 
existen varios ejemplos similares a la narration que estamos comentando. En el 
PGM XXXV 354ss. aparece un encantamiento amoroso en el que se utiliza la mirra. 
Tras hacer las precisas invocaciones se habla directamente a la sustancia aromatica 
de esta forma: 

eyeiQe creauxfjv, Zpupva, Kai unaye eig 7iav<xa> xo7xov Kal EKCrjxqaov xqv Selva 
Kai avoLyov auxrjg xqv 5e£,iav 7iAeuQav Kal elaeABe cog |3Qovxrj, cog daxpanq, cog 
cj)Ace£, Kaopevq, Kal 7xoiqaov auxqv AeTixfjv, x[Acoq]cxv, doBevfjv, axovav, ahuvapov 
ek 7 x[avx]og [xou a]copaxog auxrjg e[veQyf|paxog], £cog £K7iq5f|aaaa eA0q UQog epfe, 
xov &£lva xfjg] &£lva (koivcx, oaa 0£Aig), rj5q rj&£, xayu xaxu. 

Levantate, Mirra, y vete por todo lugar y busca a fulana y abre su costado derecho y 
entra en ella como el trueno, como el relampago, como llama encendida, y ponla en- 
flaquecida, palida, debil, sin fuerzas, incapaz de cualquier actividad con su cuerpo, 
hasta que saiga corriendo hacia mi, fulano, hijo de fulana (anade lo que desees), ya, ya, 
pronto, pronto. 

Es interesante observar como las palabras parecen dirigir la mirra para que 
realice su cometido, en la creencia de que al tiempo que se pronuncian las palabras 
ocurre la accion que estas mismas describen. 

En cuanto a los conjuros de sanacion podemos traer a colacion uno contra el 
dolor de cabeza, del PGM XX 13-19, para lo que debe pronunciarse la siguiente in¬ 
vocation: 

cj)£uy' o5uv[q K]ec})aAf|g, (|)£uy£ c|)0[lvouct'] tmo 7iex[Qa]v 
Huye, dolor de cabeza, huye y desaparece bajo una roca 66 . 


66 Un ejemplo similar PGM XXXVI en que se hace clara mention a la inmediatez del 
conjuro. En relation con las expulsiones de demones es interesante el texto Philostr. VA 3, 34 
en donde se nos da a entender la existencia de estos conjuros dirigidos a los demones para 
que abandonen el cuerpo del poseso. "-Ten animo- dijo el sabio-, pues no lo matara al leer 
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En cuanto a lo que a la religion se refiere, y en concreto a la religion orfica, es 
posible vislumbrar un cierto tipo de arengas similares en los textos de las laminillas 
orficas. En estos breves textos aparecen, en ocasiones, expresiones como cbica o ab\>a 
que impelen a que aquello contenido en la laminilla se haga justo en el momento 
indicado para que tenga valor. De otra forma, seguramente, no tendria efecto. 

Vistos estos ejemplos ilustrativos, sigamos ahora con el himno de Orfeo en 
las AO. Despues de que Orfeo entone las acciones que deben realizar los argonautas 
para desencallar la Argo, el canto se dirige ahora a los maderos de la nave, que fue- 
ron antes arboles atraidos por la voz magica de Orfeo. El cantor se dirige a ellos si- 
guiendo las conocidas partes que componen la oracion griega: invocation, recuerdo 
de antiguas acciones realizadas y petition final ( invocatio , pars epica o hypomnesis, 
precatio) 67 . 

Resta ahora referirnos a la escena mas interesante de las AO para nuestros 
propositos 68 . En los versos 950 y siguientes se expone de forma detallada el ritual 
realizado por Orfeo para invocar a las diosas Erinis, a Pandora Infernal, a Hecate y a 
Artemis. Este ritual, que parece modelado a partir del canto XI de la Odisea, es mas 
rico en detalles que el pasaje homerico y ambos guardan cierta relation con rituales 
descritos en los PGM. Ademas es de senalar que el mero hecho de invocar a divini- 
dades del mundo subterraneo para ser ayudado por ellas es una action conectada 
de forma mayoritaria con las acciones magicas sobre todo en el s. IV d.C., fecha en 
que parece datarse esta epopeya orfica. 

En el ritual ejecutado por Orfeo se sacrifican tres cachorros de perro negros, 
en lugar del carnero negro sacrificado por Odiseo. Los perros se asocian con la diosa 
Hecate ya por medio del epiteto "perra", por su representation como diosa con ca- 


esto. Y sacando del pliegue de su vestido una carta, se la dio a la mujer. Estaba dirigida, al 
parecer, al fantasma, con amenaza e intimidation." 

67 Sobra las oraciones griegas vid. Versnel (1981) y Depew (1997). Sobre el caracter 
poetico de los ensalmos y conjures y su relation con las formulas de oracion vid. Versnel 
(2002), esp. pp. 122-130. 

68 AO 950ss. 
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beza canina o por su identification con estos animales 69 . El epiteto perra para diri- 
girse a esta diosa aparece en varios rituales magi cos (ej. PGM IV 1, 1432) asi como 
rituales en los que se asocia a la diosa con estos animales (PGM IV 2943ss.). Segun 
un escolio a Aristofanes y otro a Pausanias 70 parece que existian unas ceremonias en 
honor a Hecate en que se sacrificaban perros 71 . Plutarco tambien nos informa sobre 
otros ritos romanos y griegos en que habia una relation entre los perros y Hecate, 
incluyendo ademas sacrificios 72 . Pero Orfeo en las AO no se limita unicamente a 
inmolar los cachorros a la diosa, lo que parece ser propio de ciertos sacrificios reli- 
giosos a Hecate como vemos, sino que el cantor rellena las entranas de los perros 
con un preparado de sangre y hierbas y deja los cachorros sobre unos lenos dispues- 
tos, probablemente, para su posterior quema. Un ritual similar al ejecutado por Or¬ 
feo lo encontramos en Aquiles Tacio 73 . Por otra parte, la relation de hierbas dispues- 
tas en el sacrificio nos inclina a pensar que el anonimo autor de las Argonauticas orfi- 
cas ha querido infundir al ritual un aire especializado haciendo alusion a diversas 
hierbas no comunes, alguna de ellas utilizada en los PGM 74 y otras que aparecen en 


69 Vid. de epoca mas cercana a nuestro texto Plu. Is. et Os. 379D (se dice Artemis pero 
en esta epoca ambas diosas no se diferencian facilmente), Iul. A la madre de los dioses, 17, 11, 
Porph. Abst. 4,16, 33, Norm. D. 44,193ss., Lyd. Mens. 3, 8,14 y PGM IV1434. 

70 El Sch. Ar. Pax. 277b. dice: ...ev0a xqv 'Eicdxqv opyiaCeiv eAeyexo, k«l xeAexaq 
fjyov auxfj xivaq Kai Kuvaq e0uov "y se dice que alii se celebran rituales orgiasticos en 
honor a Hecate, y que se realizan unas ceremonias en su honor y se sacrifican perros", aun- 
que el verso de Aristofanes habia de los iniciados en Samotracia. En Schol Paus. 1, 1, 5 que 
tambien transmite la noticia de que a Hecate se le sacrificaban perros. Es interesante resaltar 
que se creia que la diosa comia de estos sacrificios, segun un verso de la Alejandra de Lico- 
fron (Lyc. Alex. 88 en donde se llama a Hecate "la diosa comeperros (Kuvoo^ayouq 0eaq)". 

71 Es habitual sacrificar animales no comestibles a las divinidades ctonicas. En el caso 
de Hecate serian perros por la relation de estos animales con la diosa. 

72 Vid. Plu. Quaest. Rom. 280B. Se habia del sacrificio de un perro en las Lupercalia en 
Plu. Quaest. Rom. 290D. Vid. Plu. Rom. 21, Plu. Num. 19, Plu. Coes. 41 y Plu. Ant. 12. En Plu. 
Quaest. Rom. 277B se dice que los griegos sacrifican una perra a Hecate y los romanos a Ge- 
neta y en 290D distingue este sacrificio que hacian los griegos como algo de caracter espe¬ 
cial: "Pues no se lo sacrificaban (el perro) a ningun dios olimpico y cuando lo enviaban como 
cena a la subterranea Hecate en el cruce de caminos incluia parte de rito catartico y parte de 
rito apotropaico". 

73 Ach. Tat. 3, 15, 4-5, Ach. Tat. 3, 18, 2 y Ach. Tat. 3, 21, 1-6. Vid. Vian (1982) 125 n s 
78 y Sanchez Ortiz de Landaluce (2005) 164 n. 315. 

74 El ydAKavOov aparece en PGM XII, 400. Los lenos con los que Orfeo rellena el 
hoyo excavado que despues arde son, entre otros, de enebro, arbol utilizado en PGM IV 
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los fragmentos conservados del herbario anonimo titulado Carmen de viribus herba- 
rum, en donde se habla del poder magico de algunas hierbas y plantas 75 . Despues de 
estas actuaciones rituales Orfeo arroja los intestinos de los perros, mojados con 
agua, al hoyo que habla cavado anteriormente 76 . Tras esta accion se coloca un manto 
negro, lo que resulta una caracterlstica habitual en la descripcion de las acciones 
rituales relacionadas con la magia en el contexto de un contacto con divinidades del 
inframundo descritas estas, tambien en ocasiones, como entes vestidos de negro. 
Podemos observar la relacion de la vestimenta negra del oficiante con la magia en el 
pasaje de Apolonio Rodio correspondiente a la invocation de Medea a la diosa Bri- 
mo (Persefone), as! como en el sacrificio a Hecate realizado por Jason bajo la direc¬ 
tion de Medea, es decir, acciones ejecutadas o dispuestas por una maga 77 . Asimismo 
podemos observar esta conexion en la descripcion de la indumentaria de la bruja 
Canidia en una Satira de Horatio 78 . 

Tras vestirse con este manto negro Orfeo hace resonar el "sonoro bronce". 
Este gesto debemos asociarlo a la repetida afinidad existente entre el choque de me- 
tales y la comunicacion infernal (e.g. Theoc. 2, 36), accion esta que parece perfilada 
en el conocimiento de acciones rituales apotropaicas relacionadas comunmente con 
acciones magicas sobretodo, como decimos, en el s. IV d.C. 

Por ultimo, debemos senalar que el canto que Orfeo entona para adormecer 
al dragon es susurrado y de tonos graves 79 : 

Kal tot' eyco (jjoQpiyyoq ecjjqQpoaa BecnceAov opcjVjv, 


2588, PGM IV 2654. en PGM IV 2588ss. se describe un ritual cruento en honor Hecate, de 
caracteristicas similares al ejecutado por Orfeo, que esta inserto en un himno en tetrametros 
trocaicos de difamacion, en 2654ss. se dice que los altares de madera de enebro son de Heca¬ 
te. 

75 Vid. Sanchez Ortiz de Landaluce (2005) 164 n. 314. 

76 Vian (1982) 125 puso en relacion este pasaje con el sacrificio de un cerdo celebrado 
en la isla de Cos segun la inscription SIG 3 III 1025, 34ss. donde se derrama una mezcla de 
agua y miel en las entranas del cerdo. Este tipo de libaciones suelen estar conectadas con los 
rituales en honor de dioses ctonicos o muertos. Vid. cap. X § 5. 

77 A.R. 3, 858-866 y A.R. 3,1201-1223. 

78 Hor. Sat. 1, 8, 23-24. En PGM IV 176 se deben tapar los ojos con una cinta negra y 
en PGM VIII66 hay que vendar la mano con una tela negra. 

79 AO 1001-1003. Seguimos la edition de Sanchez Ortiz de Landaluce (2005) en estos 


versos. 
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KAdyf,a 5' aq' eE, uraxxrjq xeAuog, |3aQur)xe« (|xovf)v 
aiyaAeou; a(j>0£yKxov 80 epolg xmo xeiAecn 7i£p7iov. 

Entonces yo, tras afinar la prodigiosa voz de mi forminge 
y haciendo resonar la ultima cuerda de la lira, emiti una voz grave, 
inefable, desde el interior de mis labios silenciosos. 

Los susurros y los canticos con voz grave son una caracteristica propia de las 
invocaciones magicas, que las distingue de las oraciones religiosas pronunciadas 
con un tono de voz natural 81 . 

As! pues vemos que, en la action ritual ejecutada por Orfeo y descrita en este 
pasaje de las Argonauticas orficas, el anonimo autor ha recopilado gran cantidad de 
detalles que sirven para dotar al relato de un halo de misterio y oscuridad de forma 
que parece que la actuacion ritual es mas cercana a las celebraciones de los magos 
de los PGM y otros relatos que a las ceremonias de los sacerdotes. Orfeo actua de 
forma analoga a los magos de epoca romana: solo, de noche, degollando perros a 
Hecate, vestido de negro, entonando himnos susurrando, utilizando plantas pode- 
rosas y haciendo resonar objetos de bronce destinados a controlar las fuerzas infer- 
nales que con sus actos acaba de invocar. 

En resumen debemos decir que es de gran importancia para la comprension 
del personaje de Orfeo en las Argonauticas orficas saber que su historia mitica, asi 
como las habilidades que le son propias, han sufrido cambios considerables. El mas 
importante para nuestro estudio es que se le considera un poderoso mago, que vivio 
en realidad y que dejo un legado escrito de conjuros, salmodias y libros de saberes 
ocultos como lapidarios y herbarios. Con este curriculum, es facil para el autor de 
este poema epico exaltar a nuestro heroe, adjudicandole un papel importante a la 
hora de salvar los obstaculos del viaje por medio de la description de acciones ma- 


80 Resulta interesante el uso de este termino ya que aunque significa mayoritaria- 
mente silencioso, tambien hace referenda a aquello que no se puede o no se debe decir. Apa- 
rece unido en ocasiones al termino aQQqxov cuyo valor como termino relacionado con el 
secreto de las iniciaciones mistericas y la magia ya hemos desarrollado en otro capitulo. Vid. 
cap. IV § 5. Traducimos, pues, por "inefable" en la creencia de que el termino ha podido ser 
utilizado de forma ambigua en este pasaje para acercar mas la forma de actuacion a la ma¬ 
gia. e.g. Iambi. Myst. 7, 5 y PGM VII560. 

81 E.g. Plot. 2, 9,14 y Plot. 4, 4,40 o Nonn. D. 4, 285. Vid. Versnel (1981). 
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gicas que ya no solo dependen de su citara y su voz, sino tambien del ritual y las 
practicas ocultas mas conocidas y descritas en las fuentes literarias y los PGM. 

7. Orfeo y las sirenas, un duelo magico. 

Todas las fuentes que nos han transmitido el viaje de los argonautas a la tie- 
rra de los Colcos incluyen una actuation de Orfeo indispensable para el buen fin de 
la expedition: la derrota de las Sirenas. Ya hemos dicho que es posible que el paso 
de las Sirenas fuese el motivo principal para incluir a Orfeo entre los tripulantes de 
la Argo, como nos informan los escolios a la obra de Apolonio de Rodas 82 . 

Es interesante destacar que, segun los puntos establecidos por el estudio de 
Butler y utilizados para comprobar si un heroe debe ser clasificando en la categoria 
de los magos miticos, existe uno denominado "duelo magico" 83 . Este capitulo de la 
historia mitica de un mago es, segun la autora, uno de los mas importantes y suele 
ser constante en las narraciones de todos los heroes clasificados como magos miti¬ 
cos. El duelo consiste en el encuentro de dos magos o seres con poderes magicos que 
se retan en sus habilidades. El ganador sale reforzado de la lid y el perdedor suele 
morir o recibir un grave escarmiento 84 . En el caso que nos ocupa Orfeo triunfa sobre 
las Sirenas dado que estas no se cobran ninguna victima y caen derrotadas pues, 
segun las fuentes, o mueren o se metamorfosean. Debemos senalar que en este rela- 
to mitico Orfeo derrota a las diosas con su misma arma, el canto. Es un duelo entre 
seres con una misma habilidad, lo que es caracteristico de un duelo magico y no es 


82 Sch. A.R. 1, 23-25a (8, 22 Wendel) y Sch. A.R. 1, 31-34a, OF 1010. 

83 Butler (1997) 15-16 advierte sobre la existencia de diez puntos que cumplen todos 
los magos miticos, derivados, segun la autora, de los "heroes oscuros y distantes", estos son: 
1. origen sobrenatural o misterioso, 2. sucesos prodigiosos en el momento de su nacimiento, 
3. peligros que amenazan su infancia, 4. algun tipo de initiation, 5. largas peregrinaciones 
(ya sea viaje sobrenatural o descenso a los infiemos), 6. duelo magico, 7. juicio o persecution, 
8. escena final en el marco de la naturaleza (sacrificio, despedida solemne y profetica), 9. 
muerte violenta o misteriosa, 10. resurrection y/o ascension. Si aplicamos estos puntos al 
relato mitico de Orfeo, vemos que cumple con la mayoria de ellos, si bien podiamos enten- 
der que los cumple todos ya que Orfeo es un heroe del que no se nos ha narrado su infancia, 
con lo que el punto 2 y 3 no pueden ser evaluados. 

84 Como ejemplo podemos aludir al duelo que entablan Mopso y Calcante en cuanto 
a la adivinacion en Apollod. Epit. 6, 3-4. 
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posible comparar esta action con la forma en que Odiseo salva este mismo problema 
en su travesia pues el, conforme a su caracter, inventa una argucia para librar a su 
tripulacion del canto hipnotico de las doncellas-pajaro. 

Todas las fuentes, como hemos dicho, convienen en que Orfeo derroto a las 
Sirenas valiendose de su canto maravilloso, aunque es diverso el modo en que se 
nos explican las consecuencias que para las mujeres-pajaro tuvieron los acordes or- 
ficos. Veamos los ejemplos para poner atencion en las diferencias entre ellos. 

En las Argonauticas de Apolonio Rodio el pasaje de las Sirenas se resume en 
unos pocos versos 85 . En ellos se informa de que las Sirenas emiten su canto y que los 
Minias se disponian a ir hacia la orilla, pero que Orfeo interfiere el canto de las dio- 
sas con los acordes de su lira. En la narracion de Apolonio no parece que exista un 
poder en el canto de Orfeo que venza al de las Sirenas, sino que la melodia del bar- 
do actua de forma defensiva, eclipsando la voz de las Sirenas como si se tratase de 
una interferencia en los oidos de los argonautas. La musica de Orfeo, en la narracion 
del poeta de Rodas, no es agresiva contra las Sirenas sino simplemente defensiva de 
los tripulantes, algo completamente diverso a la actuation de Orfeo en las Argonau¬ 
ticas orficas. En el caso de la narracion de Apolonio las Sirenas no mueren, quizas 
por una prevision cronologica de su erudito autor, que conoce que la narracion de la 
Odisea se situa, cronologicamente, tras el viaje de la Argo. 

En las Argonauticas orficas 86 , sin embargo, se califica explicitamente al canto 
de las Sirenas de magico, ya que dice que hechiza a los mortales haciendo uso del 
verbo OeAyco, un verbo siempre relacionado con la magia. La actuation de Orfeo en 
este punto del viaje es narrada por el autor anonimo de una forma muy particular 
que creemos que es necesario estudiar detenidamente en estos momentos. El himno 
entonado por Orfeo en este caso, en contraste con el que le sirvio para invocar al 
sueno y obtener el Vellocino de Oro, se ejecuta "lanzando un grito agudo" (Aiyu 
KAaCcov), lo que contrasta con los versos anteriores en donde se dice que toma en 
sus manos la forminge y compone un "delicioso canto armonico" (tmeonea 


85 A.R. 4, 903-911. 

86 Se describe el paso de las Sirenas en AO 1269-1290. 



3 p 1 orfismo y la magiaK- 


217 


Kocrpov aoibqq) de inspiration materna. Es posible que el autor de estas Argonauti- 
cas nos ofrezca esta information unicamente para hacernos conocedores de que el 
canto de Orfeo debe escucharse por encima del canto de las Sirenas para conseguir 
la derrota de estas, pero tambien es posible pensar que la forma en que ejecuta el 
himno es acorde con lo que se quiere conseguir atendiendo a los mecanismos de la 
creencia en la analogia ritual. En este sentido el canto susurrado para invocar al 
sueno conviene con el caracter del propio sueno, que necesita silencio, y el canto 
agudo serviria para imponerse al de las Sirenas y derrotarlas ganando en la lid el 
canto mas potente. 

Por ultimo es necesario destacar que el canto de Orfeo contra las mujeres- 
pajaro descrito en las Argonauticas orficas se compone de musica y voz, cosa que no 
sucedia en el episodio correspondiente de la obra de Apolonio Rodio en donde los 
acordes de la lira de Orfeo unicamente interfieren el canto de las Sirenas a modo de 
escudo musical. El himno compuesto por Orfeo en esta ocasion recuerda las historio- 
lae de los encantamientos magicos 87 , en las que se cuenta una accion mitica determi- 
nada que tiene un punto de relation con la situation del momenta, de modo que se 
espera una reaction acorde en el desenlace del conflicto. Asi, el himno trae a la me- 
moria el combate entre Zeus y Posidon y como el dios marino golpeo con su triden- 
te la tierra que, tras su fractura, hizo surgir las islas de Cerdena, Eubea y Chipre. De 
forma similar son los efectos del canto en las Sirenas ya que, derrotadas, caen al 
agua y se convierten en rocas 88 . 

Asi pues, creemos que el relato acerca de la derrota de las Sirenas narrado en 
las Argonaticas orficas ha sido ampliado por el autor del poema de forma similar al 
resto de actuaciones del bardo tracio en la obra. Su papel ha sido engrandecido re- 


87 Sobre las historiolae como parte constitutiva de los encantamientos magicos vid. 
Frankfurter (1995), Gil (2002) 223s. y Versnel (2002) 122-126. Vease un ejemplo interesante en 
PGM IV 95ss. Dicho papiro contiene, en esta parte, un hechizo amoroso. La historiola, en 
copto, habla sobre las quejas de Isis por el engano de Osiris con Neftis y, tras la recitation, el 
estado de quien recita esta historia mitica (si tiene mucha saliva, si bosteza...) revela el estado 
de la mujer amada (esta enferma, quiere ir hacia el...). 

88 Su metamorfosis en roca es incongruente con el mito de Odiseo, escollo salvado 
por Apolonio. Debemos pensar, pues, que la accion de Orfeo en las AO se debe a una nueva 
exageracion de los poderes del cantor tracio por parte del autor de la epopeya. 



curriendo a una amplification de sus habilidades ya conocidas dando como conse- 
cuencia que su poder magico, en esta narration, no resida unicamente en el canto, 
sino en la union de la voz y el canto a modo de ensalmo. Asimismo las descripcio- 
nes de sus acciones magicas guardan una importante relation con los textos de los 
PGM y los modos narrativos de los conjuros relacionados en estos documentos y en 
otras narraciones literarias. 

8. La abstinencia sexual y la pederastia. 

Segun el relato mitico, Orfeo se retira de la vida en comunidad tras la muerte 
de su esposa y permanece en el campo lamentandose con su lira 89 . Es posible rela- 
cionar este modo de actuation del bardo tracio con las acciones de los magos, cha- 
manes y druidas de diferentes culturas cuando necesitan un nuevo contacto con la 
naturaleza que les suministra sus poderes. Tambien se nos cuenta en el mi to que 
Orfeo rechaza en su retiro todo contacto con las mujeres, lo que posteriormente sera, 
dependiendo de las tradiciones, el motivo de su muerte. 

La atribucion a Orfeo de un supuesto rechazo al sexo femenino por el re- 
cuerdo de su esposa 90 y la introduction de la homosexualidad en Tracia 91 son, posi- 
blemente, anadidos posteriores al mito con un claro interes romantico o etiologico 92 . 
Se ha argiiido que posiblemente Fanocles, quien es el primero en hablar de los amo- 
res homosexuales de Orfeo, invento esta historia de amor pederastico como motivo 
para relatar despues la muerte de Orfeo, posiblemente porque la historia del fracaso 
del rescate de Euridice aun no estaba bien configurada 93 . Pero creemos que no es 


89 En las AO 103-105 se nos dice que Orfeo pasa su vida en una gruta tracia, en don- 
de, tras terminar sus viajes, permaneceria hasta que le llegase la hora de la muerte. Tal ais- 
lamiento queda interrumpido por su participation en el viaje de los argonautas. 

90 Si pensamos, como asi creemos, que en la Antigtiedad lo comun era la version del 
mito con final tragico. 

91 Phanocl./f. 1, 7-8 Powell (OF 1038), Ou. Met. 10, 83ss., Hyg. Astr. 2, 7, Philarg. in G. 

4, 520. 

92 Dado que en epoca clasica el ser heterosexual no excluye mantener relaciones 
homosexuales es posible entender que la introduction de la pederastia en Tracia como causa 
de la ira de las mujeres es un relato postclasico. 

93 Santamaria (2006) cap. 7. 
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necesario recurrir a esta hipotesis para explicar la causa de la ira de las mujeres tra- 
cias. Pensamos que es posible que existiese algun mito que relacionase a Orfeo con 
la pederastia, quizas inserto en alguna version del relato argonautico 94 , y que Fano- 
cles acudio a ella para explicar la causa de la muerte de Orfeo y apartarse asi del 
relato comun, lo que, por otra parte, es un rasgo habitual de los poemas helenisticos. 
Tambien es posible que el rechazo al sexo femenino fuese un rasgo del antiguo mito 
de Orfeo asociado a esa religiosidad diferente del norte o mediterranea antigua que 
ya hemos advertido 95 . O bien podria pensarse que esta caracteristica tiene su origen 
en una relation de nuestro personaje con costumbres tribales de organizaciones 
masculinas de caracter cazador o guerrero. Dicha asociacion podria derivarse del 
origen tracio de Orfeo o de la relation del heroe con ciertos sacerdotes extaticos exis- 
tentes en territorio heleno con costumbres similares. 

La inversion sexual, la pederastia y el travestismo son caracteristicos de las 
personalidades religiosas de muchas zonas geograficas e implican una observancia 
del tabu del sexo en ciertas tribus asi como un modo de conseguir el estado ascetico 
que necesitan para su contacto con la divinidad. Dicho comportamiento permite a 
estas personas alejarse de su vida anterior, la que llevaban antes de ser llamados por 
su profesion y de ser diferentes al resto de sus compatriotas, lo que resulta funda¬ 
mental para su desarrollo como miembros privilegiados de la sociedad en la que 
viven y donde gozan de un estatus privilegiado. En ciertas comunidades tribales la 
pederastia y la homosexualidad ritual forman parte de la initiation y el paso a la 
adolescencia de los muchachos, o de la inclusion en sociedades secretas de caracter 
cazador o guerrero 96 . Estamos bien informados, por ejemplo, acerca de la castration 
de los sacerdotes en el culto a la diosa Cibele. Por otra parte, dentro de la religion 
escita, ciertos adivinos se caracterizan por ser impotentes o estar castrados. Estos 


94 Que este tipo de amores eran narrados en el mito argonautico y que no entorped- 
an la faceta heterosexual del heroe, podemos verlo en el relato del amor de Heracles por 
Hilas A.R. 1, 1350ss. y en el anonimo autor de las AO (AO 226-229 y AO 639-649). 

95 Orfeo no es el unico al que se atribuye la introduction de la homosexualidad en 
Tracia. Tamiris tambien es considerado el primero que induce a los hombres al amor homo¬ 
sexual. Vid. Apollod. 1, 3, 3. 

96 Sobre la homosexualidad y pederastia ritual en Grecia vid. Sergent (1986) 48-62. 
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sacerdotes son los llamados Evaoeeq, que Herodoto 97 traduce por "androginos" 
(avbooyuvoi). Hipocrates 98 tambien habla de ellos y argumenta que solo padecen 
esta enfermedad los ricos, particularidad que tambien menciona Herodoto. Los ena- 
rees, al mostrarse impotentes para mantener relaciones sexuales, se visten de mujer 
y hacen los trabajos propios de ellas. Aristoteles precisa mas y advierte que esta en¬ 
fermedad "mujeril" era hereditaria entre los reyes escitas 99 . Como vemos, no parece 
extrana la asociacion a cultos extranjeros de sacerdotes, adivinos, o personas social- 
mente relevantes (Aristoteles habla de reyes), con caracterizacion sexual femenina, 
venga esta en forma de castration, venga a traves de la adoption de comportamien- 
tos sexuales diferentes o por portar vestimenta propia de mujeres como seria de 
identidad. 

En conclusion, creemos que es posible entender que un comportamiento 
sexual de Orfeo diverso al heterosexual, ya venga dado por un rechazo a mantener 
relaciones sexuales con mujeres o por tenerlas con personas del mismo sexo, pudo 
derivarse de una antigua asociacion de nuestro heroe con sociedades secretas en las 
que estuviese prohibida la presencia de la mujer 100 o con un rasgo ritual de la reli¬ 
gion tracia que conllevaria el celibato de los sacerdotes y que fue adaptado al mito 
de Orfeo donde se atribuyo tal caracteristica como causa de la muerte del bardo 101 . 
La asociacion de esta caracteristica de Orfeo con la magia es escasa, pero es impor- 
tante senalarla, creemos, porque es posible que se advirtiera una asociacion de Or- 


97 Hdt. 1, 105 y Hdt. 4, 67. Para un conocimiento del estudio de la relation entre los 
enarees y los chamanes vid. Meuli (1935) y Dumezil (1946) y (1989). 

98 Hp. Aer. 22. 

99 Arist. EN 7, 7. 

100 Debemos advertir que en ningun momento pensamos en las comunidades orficas, 
en las que esta atestiguada la presencia del sexo femenino incluso en funciones religiosas 
segun se desprende de los testimonios de D. 18, 259ss. 6 D. 19,199, PI. Men. 81a, Thpr. 16,11 
y Plu. Cons, ad ux. 611D . 

101 Str. 7, 3, 3 nos informa de la existencia de ciertos hombres santos entre los tracios, 
a los que el llama "fundadores" (ktiotcu) que se mantienen alejados de las relaciones con 
mujeres. Seria interesante pensar en una relation de Orfeo con estos hombres divinos por su 
caracter ya de fundador, ya de reformador del culto orfico, caracteristica que Estrabon aplica 
a Orfeo en Str. 7 fr. 10a Radt (OF 554) pasaje donde explica que la causa de la muerte de 
Orfeo vino dada por sus ambiciones politicas sin hacer mention a si quienes le mataron fue- 
ron mujeres o no. 
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feo con un tipo de religiosidad y organizaciones cultuales de tipo iniciatico de pro¬ 
bable origen guerrero que, vistas desde el prisma de la polis y la organization politi- 
ca de la religion, terminase por ser considerada esa "otra religion", diversa a la prac- 
ticada en comunidad por todos los ciudadanos, relacionada en ocasiones con las 
actuaciones magicas. 


9. La muerte de Orfeo y su cabeza profetica. 

Otra de las caracteristicas del mito de Orfeo que se ha equiparado a las ac- 
ciones chamanicas ha sido el mito del desmembramiento y la historia de su cabeza 
profetica. Segun la version mas extendida del mito Orfeo murio desmembrado a 
manos de las mujeres tracias 102 . Estas, tras su crimen, arrojaron la cabeza del cantor 
al rio Hebro y esta, junto con su lira, llego a Lesbos y fue depositada en un templo 
desde donde emitia oraculos. 

Esta muerte cruel ha sido relacionada con ciertos rituales iniciaticos chama- 
nicos en los que se Simula un desmembramiento del chaman por los espiritus asis- 
tentes 103 . Esta experiencia le sirve al chaman como simbolo de la "muerte total" de 
su anterior condition. Tras esta experiencia el chaman es limpiado y purificado y se 
considera que sus poderes han sido renovados o se han fortalecido. En ocasiones, en 
algunos de los relatos chamanicos, se dice que los espiritus pueden cambiar algun 
hueso u organo vital por piedras, cristales magicos, hierbas u otras sustancias car- 
gadas de poder que aumentan las capacidades de los chamanes. Este desmembra- 


102 Dependiendo de las versiones las mujeres tracias son o no bacantes y lo agreden 
con diversos instrumentos o lo desmiembran con sus propias manos. Paus. 9, 30, 5 y Prod, in 
R. 1, 175 Kroll hablan de su muerte por fulminacion. Este tipo de muerte pone a Orfeo en 
relation con Asclepio. En ocasiones la muerte del seguidor de un dios o del "guru" de una 
secta muere de la misma forma, o con algun ligero matiz diferente, que el dios al que adora. 
Este sentido tendria el desmembramiento de Orfeo a manos de las mujeres, igual al de Dio- 
niso a manos de los Titanes. Sobre la muerte de Orfeo y su cabeza profetica vid. Santamaria 
(2006) cap. 7. Sobre la iconografia de la muerte de Orfeo vid. LIMC VII1, 81-105. 

103 Sobre estos rituales vid. e.g. Eliade (2001) 60-71. Que Orfeo sea desmembrado en 
el mito creemos que no debe relacionarse con la costumbre ritual de las celebraciones baqui- 
cas en que se desmiembra a un animal vivo y su posterior manducacion, ya que debemos 
tener en cuenta que las mujeres atacan a Orfeo, segun las pinturas vaculares, armadas, no 
desgarrandolo con sus propias manos, como seria propio de mujeres en delirio baquico si 
atendemos a la description de E. Ba. 1051-1147 o de Ou. Met. 3, 517-731. 



miento ocurre siempre que los espiritus o el propio chaman consideran que existe la 
necesidad de renovar sus fuerzas o adquirir nuevos poderes. 

Por otra parte, debemos senalar que el descuartizamiento ritual y la resu¬ 
rrection del cuerpo por medio de la coccion de sus miembros es un relato tipico de 
los cuentos folcloricos que tiene su paralelo en Grecia. Es posible encontrar narra- 
ciones similares a las experiencias de los chamanes en los mitos griegos, como bien 
puede ilustrar el mito de Pelope que fue resucitado despues de que los dioses lo 
cociesen en una marmita y sustituyeran su hombro por una pieza de marfil 104 . 
Igualmente ilustrativa es la actuation de Medea y las hijas de Pelias, que intentaron 
rejuvenecer a su padre descuartizandolo e hirviendolo en un caldero 105 o el mito, en 
este caso inverso, de Dioniso y los Titanes 106 . Asimismo observamos paralelos en la 
mitologia egipcia, como el caso del dios Osiris, la recomposition de su cuerpo des- 
membrado por Seth, y la sustitucion de su pene por una reproduction. Sin embargo, 
en lo referente a Orfeo, el paralelo no es tan evidente por varios motivos. En primer 
lugar Orfeo no resucita tras su desmembramiento ni, por supuesto, se incrusta en su 
cuerpo un elemento ajeno a el. Dado que no resucita tras el desmembramiento no es 
posible hablar de una renovation del poder del bardo tracio, aunque en este caso si 
es posible aventurar una sutil semejanza entre el mito de Orfeo y el desmembra¬ 
miento de los chamanes puesto que, tras su muerte, una parte de el, en concreto la 
cabeza, adquiere una nueva habilidad: el don profetico (si descartamos la afirma- 
cion de AO en las que se nos dice que Orfeo adquiere este don tras su viaje al 
Hades). 

El caso de la cabeza parlante que, en este caso, es ademas profetica, es un 
motivo recurrente en el folk-tale de diferentes culturas y que se ha asociado con un 


104 Los paralelos del mito de Pelope con las experiencias chamanicas han sido sena- 
lados por Eliade (2001) 70-71 y 140ss. 

105 Notese que segun el mito tanto Medea como Pelope son extranjeros al igual que 
Orfeo, ella del Mar Negro y el de Lidia. 

106 La relation del mito de Zagreo y los Titanes no se daria unicamente en el des¬ 
membramiento y la coccion (aqui con intenciones opuestas) sino tambien en el uso de mas¬ 
caras y objetos rituales por parte de los Titanes. Sobre este mito vid. Bernabe (2006) cap. 27. 
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motivo magico existente en los relatos miticos indoeuropeos 107 . El yo magico de un 
personaje con caracteristicas extraordinarias, habitualmente manticas, sigue vivien- 
do mas tiempo que su yo corporeo y se cobija en una parte de el que, normalmente, 
es la cabeza. La historia de la cabeza oracular de Orfeo ha sido tenida en cuenta por 
los defensores de una interpretacion chamanica del mito de Orfeo dado que existen 
historias similares de cabezas parlantes de chamanes en Siberia y Asia central y, aun 
en el s. XIX, segun nos cuenta Eliade, se conservaban los craneos de los chamanes 
yukagires cuyas capacidades profeticas eran bien conocidas 108 . Sin embargo pode- 
mos aludir de nuevo a la existencia de puntos de comparacion diversos al chama- 
nismo para interpretar esta nueva historia del mito de Orfeo. Sabemos de la existen¬ 
cia de craneos oraculares y necromanteia en Mesopotamia 109 y en el mundo griego, lo 
que ofreceria un paralelo oriental o autoctono para el desarrollo del mito de Orfeo 
sin que hubiese necesidad de vincularlo con el chamanismo nor-asiatico. Asimismo 
la historia de Odin y la cabeza oracular de Mimir es otro ejemplo paralelo de la mi- 
tologia nordica 110 y el motivo de los craneos profeticos no es exclusivo de la mitolo- 
gia que podriamos considerar indoeuropea, sino que este motivo se encuentra pre¬ 
sente igualmente en Africa y America 111 , lo que nos induce a pensar que el motivo 
de la cabeza profetica de un ser con capacidades sobrehumanas y, mayoritariamen- 
te, relacionado con el canto, es un motivo universal de los relatos fantasticos y la 
mitologia y no el desarrollo unico de un pueblo en concreto. 


107 Vid. Gruppe (1897-1902) 1169-1171, Deonna (1925), Ziegler (1939), col. 1293-1296, 
Dodds (1960) 147, Colledge - Marler (1981), Graf (1987) 92-95, Nagy (1990), Ogden (2001) 
202-216 y Guthrie (2003) 89-93. 

108 Eliade (2001) 203. 

109 Vid. Faraone (2004) 15-17. 

110 Sobre la cabeza de Mimir vid. LeRoy Andrews (1928), Simpson (1962-65a y b). So- 
bre las muerte del poeta y la cabeza cantora en la mitologia irlandesa vid. Nagy (1997) 157- 
160. 

111 Vid. Nagy (1990) 214 y nota 12, quien afirma: There is extensive evidence from all 
phases of human civilization that a fascination with the head or skull detached from the body is virtua¬ 
lly a universal element in religion and folklore. Vease la interesante comparacion que establece 
entre diferentes relatos similares de Grecia, Irlanda, la mitologia nordica y la india en Nagy 
(1990) 219-220. 
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El mito de Orfeo narra, de forma muy coherente, que las conocidas capaci- 
dades musicales de Orfeo sobrevivieron en su cabeza, que viajo por el rio Hebro 
entonando melodias y conmoviendo la naturaleza del mismo modo que habia hecho 
Orfeo cuando estaba vivo 112 . Pero ahora no solo es su arte musical lo que pervive en 
su cabeza canora, sino que mas interesante resulta la habilidad profetica que esta 
adquiere tras su separation del cuerpo. Las fuentes que nos narran el mito de Orfeo 
no hacen referencia a que la capacidad profetica fuese propia del bardo en vida. 
Unicamente unos versos de las AO parecen ofrecer esta information, aunque en los 
primeros versos del poema no se hace referencia a una adivinacion oracular inspi- 
rada sino a una adivinacion deductiva a traves de la observation de diversos feno- 
menos 113 . Asi pues, es mayoritaria la opinion de que la capacidad oracular de Orfeo 
es una habilidad nueva adquirida unicamente por la cabeza tras su separation del 
cuerpo. 

Parece que el mito de la cabeza profetica era bien conocido en epoca clasica 
tal como atestiguan ciertas pinturas vasculares y el grabado de un espejo etrusco 114 . 
Sin embargo este relato no aparece en la literatura griega hasta epoca imperial ro- 
mana 115 , a no ser que consideremos que unos versos de la Alcestis de Euripides 


112 Vid. Phanocl. fr. 1, 11-20 Powell (OF 1004, 1038 y 1054), Verg. G. 4, 523-527 (OF 
1054 III) Ou. Met. 11, 50-60 (OF 1054 IV) Cono FGH 26 F 1, 45, Cono FGH 4-6 (OF 1039 y 
1061), Luc. Ind. 11 (OF 1052) Stat. Silv. 2, 7, 98s., Stat. Silv. 5, 3, 17 (OF 1054 V-VI). Un elabo- 
rado estudio sobre la cabeza cantora de Orfeo en Faraone (2004). 

11 3 Creemos que se esta habilidad del tracio, no conocida en el mito, se debe a un in- 
tento del autor de las Argonduticas de ensalzar la personalidad de Orfeo, aunando todas y 
cada una de las capacidades fabulosas que la mitologia habia ido atribuyendo al cantor hasta 
el momenta, asi como las capacidades que le serian propias al considerarsele escritor de gran 
cantidad de obras cientificas cuyo catalogo se expone en los primeros versos de esta epope- 
ya. En el verso 100 y siguientes habla de su viaje a Egipto y Mentis para revelar los oraculos 
a los mortales, lo que hace pensar en una capacidad de Orfeo adquirida tras su viaje al 
Hades. Las AO suelen datarse en tomo al s. IV d.C. con lo que la atribucion de todo tipo de 
obras y saberes a Orfeo estaba perfectamente consolidada. Sobre esta obra vid. los estudios 
de Sanchez Ortiz de Landaluce (1999) y (2005) y sobre el catalogo de obras de adivinacion 
descrito en este poema vid. cap. VII § 6. 

114 Vid. dos hidrias y una copa de figuras rojas datados en la segunda mitad del s. V 
a. C. (LIMC VII1 Orpheus fig. 68-70). Tambien un espejo de bronce etrusco de una tumba de 
Chiusi, datado a finales del s. IV a. C., en el que esta escrito YPOE bajo una cabeza y un jo- 
ven escribe, sentado a su lado, en una tablilla, vid. Guthrie (2003) 88-92 y Faraone (2004). 

ns Philostr. Her. 28, 8 y Philostr. VA 4,14 (OF 10561,1057,1079). 
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hacen referencia a la habilidad profetica de la cabeza de Orfeo 116 . En ellos se alude a 
la existencia de unos remedios (cjxiQpaica) conservados en unas tablillas tracias y 
que fueron escritos por la voz de Orfeo (xaq Ooc^ela Kaxeypa^ev yqpuq) 117 . Es pro¬ 
bable que dicha alusion tenga relacion con alguna coleccion de oraculos o epodos, 
conservados por escrito en algun lugar sacro, y que se creia que habian sido dicta- 
dos por la cabeza de Orfeo, lo que parece corresponder a las figuraciones conserva- 
das en que una cabeza con la boca abierta, supuestamente Orfeo, habla y sus pala- 
bras son recogidas por un hombre en unas tablillas 118 . Debemos convenir, por otra 
parte, en que los epodos de los que se habla en Alcestis debian ser de tipo medico o 
estar relacionados de algun modo con la sanacion, ya que en este pasaje son puestos 
en relacion con los cj)dppaKa de los Asclepiadas 119 . De hecho, es posible pensar que 
tengan relacion con la sanacion hasta llegar al punto de la resurreccion de los muer- 
tos, ya que tanto Orfeo como Asclepio fueron castigados, en mayor o menor grado, 
por intentar contravenir las leyes naturales rompiendo el equilibrio entre el mundo 
de los muertos y el de los vivos 120 . De la misma forma es posible pensar que estos 
versos de Alcestis aluden a unos supuestos oraculos de Orfeo del estilo de los dicta- 
dos a los enfermos en los templos de Asclepio que posteriormente eran escritos y 
depositados en el templo. Creemos que lo mas probable es pensar que este episodio 
de la tragedia de Euripides tenga relacion con la cabeza profetica de Orfeo, en co- 


116 E. Ale. 965-971. Vid. un comentario de ellos en cap. VI § 2.1. 

117 Un estudio de este pasaje en relacion con el oraculo de Orfeo en Graf (1987) 94 y 
Faraone (2004) 13. 

118 Vid. la copa de Cambridge en LIMC, s.v. Apollo, pg. 872 y los comentarios en 
Harrison (1903a) 465-466 y, mas reciente, Olmos (2006) cap. 8. Sobre la atribucion a Orfeo de 
(jxxQpaKa y inwbai vid. cap. VI, sobre la atribucion a Orfeo de oraculos vid. cap. VII § 6. Sin 
embargo tambien se ha estudiado la posibilidad de que la cabeza este cantando poemas y el 
escriba este recogiendolos por escrito. Sobre esta problematica vid. Olmos (2006) cap. 8 en 
que se estudia un vaso griego en el que aparece figurada la cabeza de Orfeo junto con unas 
Musas en un recinto con columnas. 

119 En relacion con esto es interesante hacer mencion del tratado hipocratico Sobre la 
Medicina Antigua (Hp. de Arte 3) en donde se dice: vuv 5' auxq q avayicq iqxQLKqv enoiqae 
CqxqBfjvai xe Kai euQeOfjvai dvOobmoiov "De hecho, fue la necesidad la que llevo a los 
hombres a buscar y descubrir la medicina". Notese la similitud del pasaje con el lamento del 
coro en la Alcestis de Euripides, E. Ale. 965ss. Un estudio de estos versos en cap. VI § 2.1. 

120 Sobre esta problematica vid. cap. VI § 2.1. 



nexion con la recogida por escrito de los versos dictados por el y relacionados con 
algun santuario (si no con el propio oraculo de Orfeo si quizas con el de Dioniso en 
Tracia 121 ) en que ademas de dictarse oraculos se vaticinase sobre la sanation de al- 
gunos enfermos que acudieran a el. 

Creemos que es imposible afirmar que el caso de la cabeza oracular de Orfeo 
se deba a una influencia del chamanismo en la configuration de su relato mitico. 
Resulta mas convincente pensar que responde a un motivo popular del folclore, que 
se incluyo en el mito de Orfeo porque su propia vida mitica, como cantor inspirado 
y fabuloso, resultaba muy idonea para ilustrar sobre la supervivencia del arte tras la 
muerte. Asimismo creemos que el mito de su cabeza profetica se integra perfecta- 
mente en la tradition folclorica de Grecia, si bien en un tipo de relato fantastico con 
ciertos tintes oscuros relacionados con la necromancia 122 y la adivinacion que, con el 
paso de los siglos, se incluyen dentro de los relatos y las acciones tipicas de los ma- 
gos. Veamos los casos mas interesantes. 

Segun Eliano 123 el rey Cleomenes de Esparta hizo cortar la cabeza a su amigo 
Arconides y, conservandola en un tarro con miel, le decia todo lo que se disponia a 
hacer. Mas interesante para nosotros resultan un par de historias narradas por el 
paradoxografo Flegon en su libro sobre prodigios 124 . Este autor, de epoca de Adria¬ 
no, nos cuenta una cruel historia 125 . Un tal Policrito se habia casado y murio. Su mu- 
jer, al tiempo convenido, dio a luz, viuda, un hijo hermafrodita. Tras convocar la 
Asamblea para consultar el fenomeno se aparecio alii el fantasma de Policrito que 
devoro a su hijo. De el quedo tan solo la cabeza y el fantasma se evaporo. La cabeza 
del nino, que yacia en el suelo, comenzo a hablar y emitio un oraculo, en hexame- 


121 Vid. cap. VI §2.1. 

122 Sobre el motivo de la cabeza de Orfeo y su relation con las actividades necroman- 
ticas de origen oriental vid. Faraone (2004). En nuestra opinion resulta mas creible pensar en 
una influencia mesopotamica en Grecia que en una influencia nor-asiatica. 

Ael. VH 12, 8. 

124 Sobre Flegon de Tralles vid. Hansen (1996). 

125 Phleg. FGH 257, 36, 2 Jacoby. Vid. comentario en Hansen (1996) 85-101. 
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tros, advirtiendo a los que escuchaban que no fuesen al oraculo de Delfos 126 y reve- 
lando la terrible desgracia que sufririan el ano siguiente los etolios. Dicho relato 
puede remontarse al ano 306-301 a.C. 127 

El siguiente relato de Flegon, datable en el 191 a.C. 128 , narra la historia de 
Publio, un dador de oraculos que dio fiabilidad a estos prediciendo su propia muer- 
te en las fauces de un gran lobo rojo. Cuando esto sucedio su cabeza, que yacia en el 
suelo, emitio un nuevo oraculo en verso que advertia de una masacre. Dicho oracu¬ 
lo, segun narra el paradoxografo, tambien se cumplio. 

Estas dos narraciones de Flegon de Tralles tienen puntos de contacto con la 
historia de Orfeo ya que ambos fenomenos hacen referencia a oraculos en verso, 
pronunciados por cabezas brutalmente separadas de sus cuerpos. En ambas noticias 
las cabezas dan sus oraculos desde el suelo y se hace referencia al dios de los oracu¬ 
los, Apolo. Ademas, esta no es la unica vez que el paradoxografo griego narra algun 
tipo de prodigio similar a la historia de Orfeo, ya que tambien ofrece una interesante 
leyenda prodigiosa de gran similitud con la historia de Orfeo y Euridice 129 . 

Dejando aparte las narraciones de la cabeza oracular del heroe tracio, debe- 
mos destacar la cantidad de hechos extraordinarios que las fuentes literarias cuen- 
tan que acaecieron tras la diseminacion de los restos del cantor. Los prodigios na- 
rrados, todos ellos facilmente explicables por la extendida creencia en la magia con¬ 
tagiosa 130 , nos cuentan como los miembros de Orfeo impregnaron el terreno que 
tocaban del poder magico que aun conservaban. Se nos ha transmitido que de su 


126 El estado de impureza impediria realizar la consulta oracular del prodigio en Del¬ 
fos. 

127 Vid. Brisson (1978) 89-101, Hansen (1996) 85 y Faraone (2004) 22. La historia de la 
profeda de la campana de Casandro contra los etolios es narrada por Prod, in R. 2,115 Kroll, 
quien omite el relato de la cabeza parlante Vid. Brisson (1978), Faraone (2004) 21-24 y San- 
tamaria (2006) cap. 7. 

128 Phleg. FGH 257, 36, 3 Jacoby, comentario en Hansen (1996) 101-104. Vid. razones 
sobre la datacion del prodigio en Hansen (1996) 103 y Faraone (2004) 23. 

129 La historia narra la aparicion de una joven a un huesped de sus padres. Los pa¬ 
dres quieren verla con sus propios ojos y, al hacerlo, el fantasma les reprocha su actuation 
diciendo que se lamentaran "por su excesiva curiosidad" (bid xqv noAu7iQay|aoauvqv) y 
regresa al Mas Alla. Vid. Phleg. FGH 257, 36,1 Jacoby. Vid comentario en Hansen (1996) 68- 
85. 

130 Cf. Frazer (1922), Luck (1985) 13s., Mauss (1972). 



sangre nacio una flor que reproducia el sonido de la citara de Orfeo 131 , que los ruise- 
nores de Antisa, donde fue enterrada la cabeza del bardo, cantaban mejor que cual- 
quier otro de su especie 132 , que su lira contagio su poder a las rocas de la ciudad de 
Lirneso 133 y que la llegada de la cabeza de Orfeo a Lesbos volvio a los ciudadanos de 
esta isla especialmente sensibles al canto y la poesia 134 . El lugar donde estaban ente- 
rrados los huesos de Orfeo tambien estaba empapado de la magia que el cuerpo del 
bardo tuvo en vida, y Pausanias 135 nos informa sobre lo sucedido a un hombre que 
descanso junto a la tumba de Orfeo: los huesos de este le contagiaron su poder mu¬ 
sical y atrajo hacia si a sus conciudadanos que, hechizados por el canto y en su de- 
seo de escuchar al hombre mas de cerca, tiraron los huesos de la urna en la que es¬ 
taban, haciendo asi que se cumpliese el oraculo que advertia de que tal descuido les 
acarrearia graves desgracias. Y no solo las fuentes narran sucesos que debemos rela- 
cionar con la creencia en la magia contagiosa derivada del poder magico de Orfeo 
en su cuerpo y su lira, sino que incluso una estatua suya, segun Plutarco 136 , realizo 
una action oracular, pues el sudor que emano cuando Alejandro se disponia a reali- 
zar una expedition se interpreto como una serial dada por el mitico poeta. 

Sin embargo, ninguna de estas narraciones extraordinarias es anterior a epo- 
ca helenistica 137 y debemos pensar que todas ellas responden al interes de los poetas 
de esta epoca por la innovation en los mitos y la atencion al detalle fabuloso. Cabe 
destacar, ademas, que el mito de Orfeo se fue enriqueciendo con nuevas aportacio- 
nes surgidas, en gran medida, de la convention de atribuir a su persona gran canti- 
dad de libros de tematica muy variada y de la exaltation de las cualidades mas ex¬ 
traordinarias de su mito que, basicamente, yacen en la musica y la palabra que, uni- 


131 Plu. Fluu. 3,4. 

132 Paus. 9, 30, 6, Antig. Mir. 5 (34 Giannini). Cf. Myrsil. FGH 447 F 2 (OF 1065). 

133 Philostr. Her. 44, 28-45, 3 De Lannoy. 

134 Phanocl./f. 1 Powell (OF 1054 I). 

135 Paus. 9, 30, 9-12. 

136 Plu. Alex. 14, 5. Tambien en Arr. An. 1,11,2 y Ps. Callisth. 1, 42, 6. 

137 La historia mas antigua pertenece al elegiaco Fanocles, del s. Ill a.C. que, ademas, 
inventa numerosos adornos al mito de Orfeo en el poema que se nos ha conservado. Sobre la 
elegia de Fanocles vid. Santamaria (2006) cap. 55. 
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das y utilizadas por un habil cantor, pueden relacionarse facilmente con los encan- 
tamientos y los epodos magicos para todo tipo de usos. 

En resumen, creemos que para explicar el mito de Orfeo, un heroe conside- 
rado extranjero y tracio de forma unanime, es posible suponer que los griegos cono- 
cieron en sus relaciones con los pueblos del norte continental un tipo de personaje 
asociado al culto local, entre mago y jefe religioso que presentaba las caracteristicas 
chamanicas mas habituales y que entro dentro del panorama religioso y mitico grie- 
go sin encajar muy bien en el. Se anade a esto el hecho de que, probablemente, tam- 
bien se tenia conocimiento acerca de ciertos sacerdotes-sanadores, probablemente 
relacionados con el extatismo, que poblaban la Grecia continental, Creta y, tambien, 
el sur de Italia. Orfeo, en nuestra opinion, estaria relacionado con estos grupos de 
personajes, si bien al considerarse un heroe tracio sus caracteristicas miticas debie- 
ron acoplarse en mayor medida a las que se contaban de sus miticos "compatrio- 
tas". Sin embargo, en el caso del bardo tracio los rasgos miticos mas exoticos debie- 
ron ser pulidos en los comienzos de la consolidation de su mito al empezar a rela- 
cionarsele con la transmision de ritos y misterios que fueron acogidos en Grecia. Se 
debieron promover, entonces, otros rasgos mas cercanos al propio sentir religioso 
del pueblo griego, lo que dio como resultado una imagen mitica de Orfeo en la que 
parece un griego en un ambiente barbaro mas que un tracio llegado a suelo hele- 
no 138 . 

10. Orfeo y los ritos inicidticos. 

La relation de Orfeo con los ritos mistericos, de los que se creia que era fun- 
dador o reformador y, ademas, iniciado, pudo influir en la consideration del perso¬ 
naje mitico de Orfeo como un mago a partir de epoca clasica. Es una constante en los 


138 Vid. Fiore (1993). Observese que las representaciones de epoca clasica de Orfeo el 
cantor aparece representado con vestidos propios de los griegos mientras que los tracios que 
le escuchan absortos presentan su vestimenta propia tracia, con trajes pintados, pieles, botas 
altas y sombrero con cola de zorro. Del mismo modo en las representaciones de la muerte de 
Orfeo el cantor viste a la griega mientras que las mujeres llevan vestidos pintados y tatuajes, 
vid. LIMC VII2 Orpheus 28-67. 



estudios de religion antigua la asociacion que existe entre magia y ritos iniciaticos 139 . 
Dicha asociacion podria deberse, en parte, al caracter secreto de esta clase de movi- 
mientos religiosos, apartados del culto civil aunque no opuestos a el, pero que podi- 
an llegar a ser sospechosos si se consideraba la posibilidad de que pudiesen alterar 
el orden social establecido en un momenta historico especifico 140 . Como ejemplo 
podemos traer a colacion un texto de Platon 141 en el que se dispone sancionar de 
forma muy severa a: 

ef, cov pdvxeic; x£ KaxacnceuaCovxai 710AA0I Kal 7 I£qI naoav xrjv payyaveiav 
KEKLvqpevoi, yiyvovxai be et auxcov eaxiv oxe Kal xupavvoi Kai bqpqyoQoi Kal 
axqaxqyoL, Kal xeAexau; be iblau; £7u|3£|3ouA£ukox£<;, ctoc|hctxcov xe £7TLKaAoupevarv 
pqxaval. 

adivinos y afanosos hacedores de toda clase de magias; de ellos nacen tambien, a ve- 
ces, los tiranos, demagogos, generates, urdidores de iniciaciones privadas y las ma- 
quinaciones de los llamados sofistas. 

Segun se desprende de este texto es posible pensar que ya el mismo Platon 
considera que los magos y los "inventores" de iniciaciones, (lo que podemos consi- 
derar una alusion velada a Orfeo, considerado este creador de unos ritos iniciati¬ 
cos 142 ), son una misma clase de personas: ateos sin prejuicios que utilizan esta mis- 
ma falta de creencia para su propio beneficio 143 . 

Pero no solo se piensa que Orfeo fue transmisor o reformador de ritos inicia¬ 
ticos, sino que segun su relato mitico, el mismo fue un iniciado. Diodoro cita una 
noticia de Eforo 144 , segun la cual Orfeo fue discipulo de los Dactilos del Ida, en Sa- 
motracia, y que de ellos aprendio las iniciaciones y los misterios que luego se encar- 
garia de difundir por Grecia. 


139 Vid. Hetz (1991), Graf (1994) 107-137, Dickie (2002) 33ss. en donde se estudia el 
uso de vocabulario comun entre magia y ritos mistericos en los papiros magicos griegos. 
Vid. cap. IV § 5. 

140 Sobre esta problematica vid. cap. IV § 5. 

141 PI. Lg. 908d. 

142 PI. Prt. 316d relaciona a Orfeo de manera directa con las iniciaciones. Para una vi¬ 
sion global del pensamiento platonico y la magia vid. Casadesus (2002). Vid. cap. XI. 

143 Sobre los orficos en Platon vid. cap. XI. 

144 D.S. 5, 64, 4 = Ephor. FGH 70 F 104 (OF 519). 
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VTiaq^avTac, be yoqxaq £7xixq5£uoaL xaq te entpbac; Kal xeAexaq Kal puaxqQia, Kai 
7I£q'l Eapo0QaiKqv biaxQuJiavxag ou pexplcoq ev xouxoig £K7iAqxxeiv xouq 
eyXWQLOUs' k a0' ov 5q xQovov Kal xov OpcjAa, (pvoei biacjxDQCoi KexoQqyqpevov 
nqbc, 7iolr)CTiv Kal peAcoiblav, paOqxqv yevecrOai xouxcov, Kal 7iqcoxov eiq xouc; 
"EAAqvaq e^eveyKelv xeAexAc; Kal puaxqQia. 

Puesto que eran hechiceros, realizaban encantamientos, ceremonias rituales y miste- 
rios, y durante su estancia en Samotracia, con estas practicas, espantaron sobremanera 
a los habitantes de la isla; y precisamente en aquella epoca, Orfeo, dotado por natura- 
leza de un excepcional talento para la poesla y la musica, fue su disdpulo y fue el 
primero que introdujo entre los griegos las ceremonias y los misterios. 

En este pasaje se califica a los Dactilos de hechicero (yoqxal) y conocedores 
de encantamientos, lo que resulta un nuevo dato acerca de la relation entre la magia 
y los cultos mistericos, en este caso, calificando de magos a los iniciantes 145 . Obvia- 
mente si los Dactilos conocian encantamientos Orfeo los habria aprendido del mis- 
mo modo que aprendio las xeAexaL y los puaxpoia 146 . Ademas debemos advertir la 
relation de la yoqxe la con los cantos y, dado que Orfeo era considerado un cantor 
fabuloso, tanto mas cercana seria su relation con este tipo de actividad 147 . 

En otros pasajes Diodoro narra de nuevo que Orfeo fue un iniciado de los 
misterios de Samotracia 148 . Resulta interesante para nuestro estudio, en especial, la 
relation que el historiador siciliano establece entre la initiation de Orfeo y una ac- 


145 Debemos recordar que este no es el unico testimonio de la literatura griega en que 
se relaciona a los Dactilos con la yoqxeia. El testimonio mas temprano pertenece a un poe- 
ma, la Phoronidea, del s. VII o VI a.C., citado en Sch. A.R. 1,1126/31b (102,1 Wendel), vid. la 
edition de Bemabe de los PEG. En este mismo escolio se relaciona de nuevo a los Dactilos 
del Ida con la yoqxeia aunque ahora se cita un fragmento de Pherecyd. FGH 3 F 47. Tambien 
relaciona Estrabon a los Dactilos del Ida con la brujeria en Str. 10, 3, 22. Vid. Johnston (1999a) 
111, 112 y (1999b) 96. 

146 Lo que dice explicitamente Str. 7 fr. 10a Radt. Vid. Bemabe (2001a) e infra. 

147 Sobre la relation de la yoqxeia con el canto vid. Johnston (1999a) 111-118. Suele 
relacionarse a los yoqxeq con las e tt cabal y la entonacion de melodlas conectadas con el 
mundo funerario (se reconoce como ralz de yoqq la misma que compondrla yooq, es decir, el 
lamento ritual por los difuntos). Como fuentes podemos citar E. Ba. 233-238, E. Hipp. 1038- 
1040, PI. Grg. 483e, PI. Men. 80a, Plu. De Mus. 1132F. Sobre la relation de los yoqxeq con las 
religiones mistericas y la magia vid. cap. IV § 2. 

148 D.S. 4, 48, 6, D.S. 7, 5, 49, 6, a partir de Dionisio Escitobraquion. Otros autores co¬ 
mo A.R. 1, 915-918 y AO 24s., aluden a la initiation en los misterios de Samotracia, cf. OF 
519-523. Vid. Bernabe (2000a). 



tuacion rmtica del cantor en la que aplaca los vientos contrarios que soplan y que 
impiden la buena navegacion de la nave Argo 149 : 

’Emyevoqevou be qeydAou xeiqcbvoq, Kal xcov aqiaxecov duoy ivcoaKovxcov xqv 
acoxqolav, (jjaalv Oq^ea, xfjg xeAexfjq qovov xcov auqnAeovxcov qexeaxqKoxa, 
TioirjaaaBaL xou; ZaqoBoqfr xaq utceq xq<; acoxqQiaq euyag. euBuc; be xou 
Tiveuqaxos evbovxoq, Kal buolv daxeqcov em xaq xcov Aiocxkoqcov Ke^aAac; 
£7U7I£CTOVXCOV,... 

Pero entonces sobrevino una gran tormenta y, cuando los jefes renunciaban a la posi- 
bilidad de salvarse, dicen que fue entonces cuando Orfeo, que era el unico de los tri- 
pulantes que habla sido iniciado, ofrecio a las divinidades de Samotracia unas oracio- 
nes para salvarse. Inmediatamente el viento ceso y dos estrellas descendieron sobre 
las cabezas de los Dioscuros 

Orfeo eleva una oracion a estas divinidades de Samotracia y es entonces 
cuando el viento se calma. Se advierte de forma explicita que tal accion es realizada 
porque Orfeo es el unico de los argonautas que esta iniciado, lo que obliga a pensar 
que se consideraba que todos los iniciados en Samotracia tenian este poder. Es dificil 
en este pasaje distinguir si la accion descrita esta relacionada con la magia o con la 
religion en tanto que el milagro se realiza por medio de una suplica a los dioses sin 
que intervenga un complejo ritual en que la coaccion sea una parte importante 150 . 
Sin embargo, cabe advertir que en la Antigiiedad existe una extrecha relacion entre 
la magia y el control atmosferico del tiempo, que no queremos dejar que pase inad- 
vertida 151 . En relacion con esta accion de Orfeo en el viaje de la Argo, Filostrato nos 
ofrece un testimonio muy interesante. En una de sus Descripciones de cuadros 152 se 


149 D.S. 4, 43, 1. Alude a la relacion de la iniciacion en Samotracia con la buena nave¬ 
gacion A.R. 1, 915ss. 

150 Aunque en ocasiones los limites para considerar una oracion como una suplica o 
como una coaccion (eTicpbq) no son tan claros como se esperaria. 

151 Recuerdese el pasaje de Empedocles Emp.fr. Ill DK en que alude a su capacidad 
de controlar el clima y su capacidad para ensenarlo. 

152 Philostr. Im. 2,15,1. 
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describe una representation de Orfeo con los Argonautas en su encuentro con Glau- 
co 153 en los siguientes terminos: 

Boct7toqou Kal Eup7iAqya5cov rj Aqvco 5ieK7iAei3aaaa peoov rj&r) xepvei to qoBiov 
tou riovTOU, Kal 0eAyei xqv OaAaxxav Ooc^eug abcuv, r\ be Akouel Kal uuo xq cpbq 
Kelxai 6 riovxog. 

Desde el Bosforo y las Simpliegadas, la nave Argo corta navegando el ruido impetuo- 
so del Ponto; Orfeo con su canto hechiza el mar y este le escucha; el Ponto reposa con 
la melodla. 

Filostrato si relaciona el canto magico de Orfeo con esta accion sin hacer 
mention de los dioses de Samotracia, lo que nos ilustra sobre un nuevo poder dado 
a la capacidad musical del bardo: el control de un fenomeno atmosferico 154 . Asi 
pues, debemos observar que una misma accion extraida del mito, como es el episo- 
dio de calmar la tempestad, puede ser interpretada por los escritores antiguos desde 
dos puntos de vista diferentes: como una accion ritual de tipo religioso, si bien mis- 
terico (Diodoro), o como una accion derivada de la capacidad musical de Orfeo, que 
se relaciona constantemente con la magia (Filostrato). 

Por otra parte resulta muy interesante un testimonio de Aristofanes en don- 
de parece ponerse en relation la initiation en Samotracia con las acciones magicas 155 . 
En su comedia se dice 156 : 

AAA' el xu; upcov ev Zapo0QaKq xuyxavei 
pepuqpevog, vuv eaxiv euf.aa0ai koAov 
d7ioCTToa(|)f]vai tou pexiovTog xcb 7x65e. 

Asi que si alguno de vosotros esta iniciado 
en Samotracia, ahora es la ocasion de desearle 
al que se esta acercando una buena torcedura de pies. 


153 A este encuentro tambien se refiere D.S. 4, 48, 6: tou 5' 'OQ^ecug, KaGdueQ Kal 
7 iqot£qov, euyag uoiqaapevou xolg Zap60Qqf.i, Aq£.ai pev xoug avepoug,..."Orfeo, como 
antes, tras elevar unas plegarias a los dioses de Samotracia, se calmaron los vientos..." Sobre 
la relation de los dioses de Samotracia con la navegacion vid. Cole (1984). 

154 Vid. AP 7, 8 (Antip.Sid.) donde se insiste en este poder de control climatico. 

155 Sobre las iniciaciones en Samotracia vid. Cole (1984) y Scarpi (2002) Samotracia. 
Sobre la creencia en que los iniciados tenian ciertos poderes magicos vid. cap. VI § 2.2. 

156 Ar. Pax. 277ss. 
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A partir de ciertas noticias sabemos que se creia que las divinidades de Sa- 
motracia tenian poder para expulsar el mal si se les suplicaba, y escuchaban, en ma¬ 
yor medida, a sus iniciados, que eran los unicos que conocian el modo de invocar- 
las 157 . Asi pues el juego de Aristofanes se basa en la creencia en que estos iniciados 
eran capaces de alejar el mal mediante suplicas a las divinidades. Uno de los voca- 
blos utilizados en griego para ejecutar este tipo de accion magica protectiva es el 
verbo cmooTQecjxo 158 . El chiste parece consistir en que el espectador, al oir hablar de 
iniciados en Samotracia y escuchar un verbo que tiene que ver con un giro en senti- 
do contrario, relacionado de forma bastante coherente con las expulsiones del mal, 
espera que se haga mention de un rito magico, pero Aristofanes realiza un cambio 
en el objeto de la accion verbal y en lugar de dar la vuelta a un mal hace referenda a 
los pies, lo que resulta ahora una accion ridicula que provocaria la carcajada del 
publico asistente 159 . 

Pero Diodoro Siculo no solo nos presenta a Orfeo como un iniciado en Samo¬ 
tracia, sino que tambien lo relaciona con los misterios de Creta 160 , de los que se dice 
que tomaria elementos que dispondria luego en sus propias iniciaciones. Se le rela¬ 
ciona tambien con los misterios de Eleusis 161 y, lo que resulta muy sugerente, con un 
aprendizaje de toda clase de sabiduria, incluida la magia, en un viaje de nuestro 
mitico cantor a Egipto 162 . La relation de las religiones mistericas con la magia ya ha 
sido estudiada en la primera parte de nuestro trabajo de investigation, con lo que 
remitimos a estos capitulos para una mayor comprension del problema. 


157 Vid. Call. Epigr. 48, Sch. Ar. Pax. 277, D.S. 5, 43, 2 y D.S. 5, 49, 6, HO 38, 5, Seru. 
Aen. 3, 12, Sch. A.R. 1, 916-8 bye, Suda s.v. AAA' el tu; upcav ev CapoGoaKT]..., Suda s.v. 
Zapo0QqKr), etymologicum Gudianum, s.v. Cabiri. 

158 Se puede observar este sentido del verbo en A. A. 850. Mas comun dnoTQencv vid. 
de diversas epocas Aesop. 56, Plu. Cleom. 30, 2, Or. Homiliae in Ex., 223. Se ha observado que 
Aristofanes hace uso del lenguaje propio de amuletos de sanacion de epoca helenistica e 
imperial, e.g. Kotansky (1994) 53: ...dTioaTQei^ov xqv £7ucj)£Qop£vqv 6(j30aApuxv, vid. cap. 
VI § 2.2. 

159 Torcer pies y manos parece ser, ademas, una tortura comun en Grecia, vid. Od. 22, 
173, Od. 22,189-90, S. OT 1154, Ar. Eq. 263 y Ar. Lys. 455. 

160 D.S. 5, 75,4 y D.S. 5, 77, 3. 

161 D.S. 4 25 1. 

162 D.S. 1, 23, 2, D.S. 1, 69, 4, D.S. 1, 92, 3, D.S. 1, 96 y Tz. Ex. II. p. 17,19 Hermann. So- 
bre los pasajes de Diodoro, vid. Bernabe (2002e). 
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Asi pues, en resumen, queremos poner en relieve aqui que la asociacion de 
Orfeo con ciertos conocimientos adquiridos por su iniciacion en rituales mistericos, 
de forma especial con el culto a los grandes dioses de Samotracia, es un factor ana- 
dido a su vida mitica, expuesta anteriormente, del que podria derivarse su asocia¬ 
cion con la magia y la calificacion de el mismo como un mago como se observa ex- 
plicitamente en el s. I a.C./d.C. gracias al pasaje de Estrabon que comentaremos en el 
apartado siguiente. 

11. Orfeo, un mago a los ojos de los escritores. 

La capacidad de Orfeo para actuar sobre la naturaleza y la asociacion de este 
personaje con diferentes cultos mistericos, cuya relacion con la magia a los ojos de 
algunos escritores antiguos resulta obligada, hacen de nuestro heroe un candidate 
idoneo para ser clasificado como un mago y asi se transluce de varios pasajes litera- 
rios. Ya hemos comentado el pasaje de Diodoro Siculo 163 donde indica que Orfeo 
aprendio encantamientos y rituales mistericos de los Dactilos del Ida, reputados 
magos quizas desde el s. VII a.C., con lo que, siendo Orfeo su discipulo, pasaba el 
tambien por ser considerado conocedor de estas artes a menudo relacionadas con la 
magia en un sentido peyorativo. 

Pausanias identifica de forma inequivoca a Orfeo con un mago en tales ter- 
minos 164 : 

f]£,lou be outos <o> Alyxmxiog elvai qev Apcjnova, elvai be Kal xov ©pcpca Oqcjjea 
payeuaai beivov, Kal auxolg £7xq5ouai 0qQia xe d(j)iKV£la0aL xw OQ(j)£l Kal ApcjnovL 
£g dg xou xelxous olKO&oplag xag nezgag. 

Creia este egipcio que Anfion y el tracio Orfeo habian sido terribles magos, a cuyos 
encantamientos obedecian las fieras llegandose a Orfeo, las piedras a la muralla de 
Anfion. 

Con este testimonio tenemos la seguridad de que en epoca de Pausanias el 
canto de Orfeo era considerado magico sin mas paliativos, y, en consecuencia, Orfeo 


163 D.S. 5, 64,4. 

164 Paus. 6, 20,18. 



mismo, que hacia uso de el, un poderoso mago. Los terminos con que el periegeta se 
refiere a las acciones de Anfion y Orfeo (payeuoai, ena&ovcri) estan relacionados en 
su epoca ya de forma indiscutible con la magia. 

Estrabon 165 , mas de un siglo antes, es mas critico que Pausanias en la descrip- 
cion que del bardo tracio nos ofrece. En este texto el retrato de Orfeo asemeja a nues- 
tro personaje a los orfeotelestas y ayuQxai Kai pavxeu; platonicos de una forma 
muy peyorativa: 

evxauba xov OqxjVa biaxQbjxxl cjjqcri xov Klkovoc, avbqa yoqxa, and pouaiKf]<; a\ia 
Kal pavxLKfjq Kal xcov 7T£qI xac; xeAexag opyiaapcov ayuQxeuovxa to 7tqcoxov, elx' 
rjbq Kal eiCovarv a^iouvxa eauxov Kal oyAov Kal buvapiv KaxacnceuaCopevov xoug 
pev o6v Koualcog aTioSexeaBai, nvag 5' UTubopevoug £Tu|3ouAqv Kal |3lav 
ETnauaxavxag 5ia(|)0£iQai auxov. 

Alii habitaba, se dice, el ciconio Orfeo, un hechicero, que en sus comienzos vivia de 
limosna recurriendo a la musica, la adivinacion y la iniciacion en ritos secretos, pero 
luego tuvo grandes ambiciones, supo atraerse a las masas y se hizo poderoso; unos lo 
acogian con agrado, pero otros temian de el maquinaciones y violencia, por lo que lo 
llevaron a la muerte. 

Estrabon, al igual que podemos observar ya en algunos textos platonicos, 
relaciona acciones y personajes cercanos a la magia por su denominacion con las 
iniciaciones mistericas. El caracter peyorativo que se desprende de este fragmento 
no solo es apreciable a traves del sentido global del texto, sino que puede verse, 
concretamente, en el destacado interes del autor en poner de relieve la intencion 
lucrativa y perversa de este tipo de actividades, tema comun ya desde Platon 166 . En 
cuanto al vocabulario podemos observar que el historiador hace uso del termino 
yoqq, un sustantivo que desde epoca muy temprana adquirio un claro caracter pe¬ 
yorativo que mantuvo a lo largo de los siglos, fluctuando entre la necromancia y la 
simple charlataneria e ilusionismo 167 . 


165 Str. 7 fr. 10a Radt, cf. Bemabe (2001a) y (2002d). 

166 Sobre la critica platonica al cobro por los iniciadores vid. cap. XI § 6 y 7. 

167 Vid. Burkert (1962), Luck (1985) 56s„ Graf (1994) 31-45, Moreau (2000). Vid. cap. 
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En epoca romana la relacion entre Orfeo y la magia estaba ya muy bien asen- 
tada, pero el caracter de esta relacion difiere ampliamente dependiendo de los auto- 
res que hagan referencia a el. Apuleyo 168 sale en defensa de las personas que, como 
el mismo, han sido acusadas de ser magos basando su alegato en los difusos limites 
existentes entre la magia, la religion y las ciencias asi como en la ambigiiedad del 
sustantivo magus en si mismo: 

qui providentiam mundi curiosius vestigant et impensius deos celebrant, eos vero vulgo magos 
nominent, quasi facere etiam sciant quae sciant fieri, ut olim fuere Epimenides et Orpheus et 
Pythagoras et Ostanes 

A los que estudian con mayor celo la providencia que rige el universo y rinden culto a 
los dioses con la mas profunda devocion, los llaman "magos" en el sentido vulgar de 
la palabra, como si fueran capaces de realizar por si mismos lo que saben que tiene lu- 
gar, como sucedio antano con Epimenides, Orfeo, Pitagoras y Ostanes. 

En el siglo II d. C. se perseguia y condenaba a muerte a filosofos y cientificos 
bajo acusaciones de magia 169 . La defensa de Apuleyo se basa, en este momento, en 
que sus conciudadanos creian que ciertos conocimientos privilegiados no se conse- 
guian por el estudio, sino a traves de practicas magicas, y que el aprendizaje de la 
metafisica y la relacion con los dioses era confundido con las practicas de hechiceria 
mas vulgares. Asi Orfeo, considerado un teologo estudioso de la divinidad, al que 
se le atribuia una serie de escritos teogonicos, cosmogonicos, cosmologicos, de dis- 
posicion de rituales y de otras muchisimas materias, era visto por esto mismo como 
un mago 170 . 

Conservamos testimonios de la consideracion de Orfeo como mago todavia 
en epoca bizantina. Juan Tzetzes 171 , aludiendo al supuesto viaje de Orfeo a Egipto 
nos dice: 


168 Apul. Apol. 27. 

169 Sobre las condenas a magos filosofos en el s. II d.C. y su probable conexion con el 
autor del LO vid. cap. VII § 7.3. 

170 Vease Graf (1994) 31s., quien alude a que Apuleyo utiliza para su defensa el tes- 
timonio de PI. Aid. 122a, donde se define la magia como "culto a los dioses” (0ewv 
0£Qa7ieia). 

171 Tz. Ex. II. 17,14 Hermann. Similar en Tz. Ex. II. 27,11 Hermann OF 824 



ekeIcte be raxi&Euopevog, ouk ectxiv qv ouk evxExvcug AoyiKfjv xEyvqv Kal ETuaxqpqv 
|a£|ad0r)K£v, olov...xqv tuxqcl tcolDqc^eI p ey aAey kgj p iacrxo v payucqv. 

Y tras haber estudiado alb (sc. Orfeo en Egipto) no hubo ciencia que no aprendiese, 
como... la magia, muy encomiada por Orfeo. 

El escritor bizantino considera que es la magia la ciencia en la que mas inte¬ 
rns puso Orfeo, de lo que se desprende que en el siglo XII d. C. era muy solida la 
relacion del cantor con esta disciplina, y que estaria sustentada por la cantidad de 
conjuros y libros de saberes ocultos, como lapidarios y herbarios atribuidos a Orfeo, 
de los que Tzetzes tenia conocimiento 172 . Por todo ello no es extrano que se le atri- 
buyera a Orfeo una cierta cantidad de obras de contenido magico. De ellas nos ocu- 
paremos en el capitulo VI. 

12. Orfeo como maestro de magia. 

Orfeo, ademas de ser considerado, como hemos visto a lo largo de este capi¬ 
tulo, un reputado mago, fue tambien considerado maestro de la arcana disciplina. Asi 
lo explica Ps. Luciano 173 cuando habla del origen de la astrologia por parte de los 
griegos gracias a las ensenanzas de Orfeo: 

"EAAqveg be ouxe naq' AiOiorauv ouxe naq' ALyimxicov doxQoAoyiqg 7ieqi ou&ev 
rjKoucrav, aAAa oxjrioxy Op^Eug 6 OLdyqou Kal KaAAio7xq<; 7xqcoxo<; xabe 
a7iqyfjaaxo, ou paAa Ep^avEcoq, ou5e eg (|)dog xov Aoyov 7XQoqv£yK£v, aAA' ec, 
yoqxEiqv Kal lEQoAoylqv, olq &Lavolq ekeIvou. 

Los griegos no recibieron ninguna nocion de astrologia ni de los etiopes ni de los 
egipcios, fue Orfeo, el hijo de Eagro y de Caliope el que los instruyo, pero no de una 
forma abierta y presentando su doctrina a la luz del dia, sino bajo una forma magica y 
mistica conforme a su caracter. 

Plinio el Viejo 174 pondera la posibilidad de que Orfeo propagara por Tesalia 
la magia pero lo duda al considerar que en Tracia no se conocia la magia: 


172 El mismo fue el primero que califico de orfico el LO Vid. Tz. ad Lyc. 219 Scheer y 
Sch. Tz. Ex. II. 147s. Hermann. Tzetzes ademas manejo, seguramente, una gran cantidad de 
obras de saberes ocultos atribuidas a Orfeo, vid. cap. VII. 

173 Luc. De astr. 10 (OF 418). 

1 7 4 Plin. HIV 30, 7 (OF 817). 
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Orphea putarem e propinquo artem primum intulisse ad vicina usque superstiionis ac medici- 
nae provectum, si non expers sedes eius tota Thrace magices fuisset. 

Pensaria que Orfeo fue el primero en propagar por el territorio vecino esta supersti- 
cion nacida de la medicina si Tracia, su patria, no hubiera carecido por completo de 
magia. 

Plinio conoda libros atribuidos a Orfeo de medidna y curaciones por medio 
de hierbas y remedios animales 175 y no duda en considerar que este arte curativo es 
un tipo de magia y, como tal, lo censura, aunque en sus libros selecdone una gran 
cantidad de estos remedios y vea correcto acudir a ellos cuando falla la medidna 
hipocratica. Plinio relaciona a Orfeo con la magia no en atencion a los episodios de 
su mito, sino dado el conocimiento que el tenia de los libros de contenido magico y 
medico que circulaban bajo su nombre en el s. I d.C. Para Plinio Orfeo es un antiqui- 
simo escritor de libros de magia y medicina, sin embargo tales saberes no fueron 
aprendidos por el poeta en su tierra, la que considera carente de este tipo de practi- 
cas, sino que debio adquirirlos en otra parte. Es muy probable, por tanto, que Plinio 
considerase que Orfeo aprendio estas artes en su viaje a Egipto, tradicion que debia 
estar bien asentada en su epoca dada la lectura de la obra de Diodoro de Sicilia 176 . 

13. Conclusiones. 

El mito de Orfeo, tal como era narrado en la Antigiiedad, ofrecia una gran 
cantidad de elementos que podian relacionarse con la magia. El mas importante de 
todos ellos es la maravillosa capacidad musical del heroe tracio, capaz de conmover 
la naturaleza e incluso a los propios dioses, y de la que el mismo se sirvio para in- 
tentar hacer regresar al mundo de los vivos a su difunta esposa. Su descenso al 
mundo subterraneo, su relacion con los rituales mistericos, las maravillas acaecidas 
tras su muerte, el don profetico de su cabeza, ayudaron a rodear a este personaje de 
un aura misteriosa, entre divina y siniestra, que fue utilizada por los autores anti- 
guos para fomentar o desprestigiar su nombre acercandolo a las acciones propias de 


176 Vid. cap. VII. 

176 Vid. Bemabe (2002e). 



los magos o a las de los sacerdotes y hombres divinos. En este capitulo he querido 
resaltar que el hecho de que se narrasen tales acciones relacionadas con los meca- 
nismos de la magia contagiosa y el uso intencionado del poder de su canto eviden- 
cia que la capacidad magica se consideraba un rasgo caracteristico de Orfeo en su 
mito, se reconocia como propia de el y era uno de los aspectos mas importantes de 
su personalidad mitica. Debemos pensar que el canto maravilloso fue uno de los 
muchos motivos, aunque no el unico como hemos intentado explicar a lo largo de 
este capitulo, que llevaron a Orfeo a ser incluido dentro del grupo de los magos y 
equiparado a ellos. 
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VI. ORFEO, ORFISMO Y MAG IA EN LA 
LITERATURA 


Pero conozco un ensalmo de Orfeo, buem'simo, 
de suerte que el tizon se ira solo hacia el craneo 
y quemara al hijo de la tierra, provisto de un solo ojo. 

E. Cyc. 646ss. 


1. Introduction. 

En este capitulo centraremos nuestra atencion en clasificar y estudiar las no- 
ticias que las fuentes antiguas nos han transmitido en las que se atribuye a Orfeo la 
composition de encantamientos y literatura magica. Dichas informaciones, a pesar 
de ser bastante escasas, resultan de gran interes ya que nos ofrecen una nueva faceta 
de Orfeo como escritor. El bardo que encantaba a la naturaleza a traves de su musi- 
ca, tambien dio a conocer a los hombres su poder a traves de sus propios escritos. 
Las noticias conservadas recorren un amplio espectro de siglos; la primera del s. V 
a.C. y la ultima del XV d.C., proporcionada por el humanista Constantino Lascaris. 

Clasificaremos las informaciones en dos grupos: las noticias sobre los epodos 
y conjuros de Orfeo por una parte, y los libros orficos de magia por otra. Solo estu- 
diaremos los testimonios indirectos, las menciones recogidas por los autores de la 
Antiguedad, ya que las fuentes directas como los papiros magicos griegos y las la- 
minillas plumbeas relacionadas con Orfeo seran objeto de reflexion en otro capitu¬ 
lo 1 . Agruparemos las diversas noticias desde un punto de vista cronologico de modo 
que contribuyamos al seguimiento de la evolution de este controvertido grupo de 
escritos orficos. 


Vid. cap. VIII. 
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2. Orfeo como escritor de encantamientos en la literatura clasica. 

Como ya hemos senalado en la introduction, los testimonies sobre la atribu- 
cion de encantamientos a Orfeo se remontan al siglo V a. C. Resulta sugestivo desta- 
car que, si bien parece que estos encantamientos magicos eran, por lo que se vera a 
continuation, conocidos por el publico ateniense que contemplaba la representation 
de las obras dramaticas, la convention de atribuir este tipo de composiciones al bar- 
do tracio debe ser anterior a esta fecha, asi como la circulation de estos escritos, al 
menos, en Atenas. 

2.1. Las tablillas tracias en la tragedia Alcestis. 

Euripides es el primer autor que nos brinda la oportunidad de conocer el 
contenido y fama de los conjuros y salmodias del cantor tracio. Dicha information 
aparece en dos de sus obras: una tragedia, Alcestis y un drama satirico, El Ciclope 2 . 
Veamos, en primer lugar, el testimonio tragico: 
kqeIctctov oubev AvdyKac; 
qbpov, ou5e xi cj)dQpaKov 
©Qqaaais ev aavLaiv, xaq 
Oqc))£ux Kaxeypat^ev 

yfjQug, ou5' oaa Ool|3og AcncAqTud5au; e&coke 
(|)do|aaKa 7ioAuti6vou; dvxiTEpcbv |3QoxoIaLV. 

Nada mas poderoso que Necesidad 

encontre, ni siquiera un remedio 

en las tablillas tracias, las que 

escribiera la voz de Orfeo, 

ni en cuantos remedios enseno 

Febo, cortando hierbas, a los Asclepiadas 

para beneficio de los mortales de muchas enfermedades. 

Estos versos nos informan, de forma general, sobre la existencia de remedios 
escritos por "la voz de Orfeo" que se hallaban incritos en unas "tablillas tracias". La 
equiparacion en estos versos de dichos remedios con los que enseno Apolo a los 

2 E. Ale. 965 ss. (OF 812), E. Cyc. 646ss. (OF 814) 
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descendientes de Asclepio, nos induce a pensar que Euripides se esta refiriendo a 
remedios de tipo medico o relacionados de algun modo con la sanation. En nuestra 
opinion el tragico alude en este pasaje a dos clases de medicina a las que podia acu- 
dir cualquier ateniense de su epoca 3 : la medicina popular, ligada a los remedios na- 
turales y a la magia y representada en estos versos por las tablillas tracias, y la me¬ 
dicina cientifica, la de los Asclepiadas. Para ambas formas de curacion el dramatur- 
go utiliza el sustantivo cf)dop«Ka es decir, "remedios", sean estos de tipo herbaceo o 
pociones derivadas de sustancias animales, sean ligados a algun tipo de salmodia 
escrita en cualquier tipo de soporte para su recitation. No nos es posible, por tanto, 
conocer exactamente que tipo de remedio era el que se indicaba por escrito en esas 
tablillas tracias. Los escoliastas de Euripides intentan dilucidar la relation de Orfeo 
con dichas tablillas, pero sus comentarios son muy breves y aportan una informa- 
cion posiblemente erronea. Por desgracia, ademas, no tenemos la certeza de que los 
comentaristas se refirieran a la situation del siglo V a. C. El escolio al pasaje de Al- 
cestis 4 dice: 

<’OQ(j)£ia KaT£YQoajj£>: Kai Tioiqxqc; Kai pavxu; fjv 6 ’Oq(|)£u<;. OiAbyopog ev <a> nepl 
pavTLKfjg £Kxi0qaiv auxou nmfipaxa Eyovxa ouxcuq- 'ouxoi dQiaxEQOc; Eipi 
0£O7XQO7xia<; a7xo£i7i£lv, aAAa poi ev axfjOeaoLV aAq0£uouai gEVOLvai'. 6 be c()uctlkos 
'HQaKA£L&qs Eivai ovxcag (j)qal aavibag xi vac, ’OQcjteax;, YQa(j)cov ouxcog- 'xo be xou 
Aiovuctou Kax£cnc£uaaxai [ercl] xfjg ©qqKqg £7ii xou KaAougEvou Aipou, otiou 5rj 
xl vac; ev aaviaiv avaYQacj)d<; Eivai (jjaaiv <’Oq(|)£cu<;>' 

"Que Orfeo escribio": Orfeo era poeta y adivino. Filocoro, en su primer libro Sobre la 
adivinacidn dice que habia poemas de el asi: "En verdad no soy siniestro para elegir 
oraculos, sino que son verdaderos los pensamientos en mi pecho". Y el fisico Heracli- 
des, escribiendo asi, dice que existen unas tablillas de Orfeo: "en el templo de Dioniso 
construido en el llamado Hemon de Tracia, donde se dice que hay unas tablillas (de 
Orfeo) escritas asi". 


3 De esta misma epoca es el tratado hipocratico De Morbo Sacro cuyo autor hace una 
critica severa (Hp. Morb.Sacr. 1,10) de este tipo de curaciones, que mas tienen que ver con la 
magia y la superstition que con los metodos cientificos de los que el es un claro defensor. 
Vid. Munoz Llamosas (2002). 

4 Sch. E. Ale. 968 (II239, 3 Schwartz) = OF 813 I). 



244 


-ap 1 orfismo y la magia^ 

Segun la informacion que nos ofrece, Orfeo era "poeta y adivino" y existian 
unas tablillas escritas por el que, segun Filocoro, podian ser oraculos por el dictados 
o, quiza, por su cabeza profetica 5 . De la informacion de Heraclides que transmite el 
escolio poco podemos desgranar, salvo que las tablillas se conservaban en un san- 
tuario de Dioniso en Tracia. Es posible pensar, dada esta informacion, que las tabli¬ 
llas tracias contenian textos relacionados con la adivinacion o la profecia, como su- 
giere la cita de Filocoro, tomada de un libro titulado Sobre adivinacion. Sin embargo 
no tenemos la certeza de que el escoliasta se refiriese a la epoca de Euripides, y es 
probable que los escritos atribuidos a Orfeo que se conservaban en este santuario 
hubieran sido ampliados o modificados, como nos consta que ocurria con los oracu¬ 
los orficos ya en el siglo IV a.C . 6 

El siguiente escolio, este a la tragedia Hecuba de Euripides 7 , vuelve a insistir a 
este respecto y nos informa sobre la existencia de un oraculo (pavxeiov) de Dioniso 
en el que se encontraban "las inscripciones en tablillas de Orfeo, acerca de las cuales 
se habla en Alcestis", repitiendo asi la informacion de Heraclides que aparecia en el 
escolio a Alcestis y anadiendo, ademas, la particularidad de que el templo es un ora¬ 
culo. Dicha informacion coincide con la transmision de los versos oraculares, su- 
puestamente de Orfeo, transmitidos por Filocoro y tambien expuestos en el escolio a 
Alcestis. Pero de nuevo nos hallamos ante la tesitura de saber si el escoliasta nos re¬ 
mite informacion de su propia epoca o de la del tragico ateniense, problema, por el 
momento, de dificil solucion dada la carencia de testimonios. 

Nos encontramos, pues, ante dos informaciones en principio diversas pero 
no excluyentes entre si. Los versos de Euripides ponen claramente en relacion las 
tablillas tracias con los remedios de los Asclepiadas, es decir, con la medicina, y los 
escolios, por su parte, parecen dirigir su opinion hacia la adivinacion y los oraculos. 
Creemos, entonces, que es posible pensar que el templo u oraculo al que se hace 
referenda en los escolios fuese similar a los templos consagrados a Asclepio, tem- 


5 Sobre los oraculos de Orfeo vid. cap. VII § 6. 

s Vid. Hdt. 7, 6, 2 y Plu. De Pyth. orac. 407B, OF 807 y 808. 

7 Sch. E. Hec. 1267 (189,12 Schwartz = OF 813 II). 
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plos oraculares y, a la vez, santuarios de sanacion. Dioniso en Tracia es una divini- 
dad sanadora segun ilustran gran cantidad de testimonios y a la que se tenian con- 
sagrados templos de caracter oracular 8 . Es posible entonces que las respuestas ofre- 
cidas en este supuesto oraculo de Dioniso en Tracia del que nos hablan los escolios 
(Euripides parece hablar de el en Hecuba) trasmitiesen, entre otras informaciones, 
modos y formas de curacion para quien hiciese una petition de esta indole. En este 
sentido debemos destacar un texto de Pausanias 9 que ofrece una information intere- 
sante. Segun el periegeta, para los habitantes de Anficlea, Dioniso es un adivino y 
un sanador que, ademas de vaticinar, cura por medio de suenos. Pausanias conoce 
el oraculo-sanatorio de Dioniso en Delfos, similar a los templos de Asclepio como el 
de Epidauro, lo que nos da testimonio de la fama de Dioniso como divinidad profe- 
tico-sanadora en la Helade, fama que habria llegado a la peninsula posiblemente 
desde Tracia. 

La relation de Orfeo y Tracia es evidente en su mito, con lo que seria proba¬ 
ble que se asociasen las respuestas mas famosas de un oraculo de Dioniso a la voz 
del bardo, como probable profeta inspirado por su dios. Puesto que Orfeo es el nati- 
vo tracio mas popular y prestigioso que existia se garantizaria la autoridad y popu- 
laridad de estos vaticinios dionisiacos. Sin embargo la expresion "la voz de Orfeo" 
del texto de Euripides tambien se ha relacionado con el oraculo de su cabeza, situa- 
do en Lesbos y sin aparente relation con la sanacion. Lo veremos mas adelante. 

Siguiendo con la relation entre los remedios de Orfeo y los ensenados a los 
Asclepiadas, creemos que es interesante destacar, precisamente, la relation entre 
Orfeo y Asclepio. El pasaje que estamos comentando aparece en un contexto de re¬ 
flexion sobre la incapacidad de superar los limites de las leyes naturales en relation 
con la muerte y, precisamente estos dos personajes miticos, segun sus respectivas 

8 Dioniso se relaciona con la adivinacion y los oraculos, vid. Hdt. 7, 111 quien nos in¬ 
forma sobre un oraculo de Dioniso en Tracia, Paus. 9, 30, 9, Plu. Quaest. conv. 716B, Macr. Sat. 
1, 18, 1. Euripides llama a Dioniso profeta de los tracios en E. Hec. 1267. Vid. Otto (1997) 
107s. Dioniso, como divinidad que produce la locura tiene en su poder, segun el pensamien- 
to antiguo, la capacidad de curarla (similia similibus curantur). Sobre Dioniso como divinidad 
sanadora vid. Otto (1997) 99-106. 

9 Paus. 10, 33,11. 
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leyendas, intentaron realizar una resurreccion y fueron castigados por ello 10 . Es po- 
sible que Euripides este estableciendo una doble conexion entre los personajes mito- 
logicos 11 pues, si bien estos dos heroes se relacionan en el pasaje con la sanacion, 
ambos en su mi to intentaron sobrepasar los limites fijados por las leyes naturales, 
personificadas en este texto por medio de AvdyKr). Creemos que esta relacion ha 
sido buscada por Euripides para utilizarla como recurso dramatico y dotar de esta 
forma de un mayor patetismo al canto coral, ya que no solo hace referenda a la in- 
capacidad de la medicina y los estudios de los hombres para doblegar el destino, 
sino que ademas, de forma secundaria, se refiere a la incapacidad, incluso, de los 
seres semidivinos de realizar dicha proeza, consiguiendo por este recurso llegar a 
un punto culminante del sentimiento tragico en el drama: no existe nada que pueda 
devolver la vida a Alcestis 12 . 

Centremos ahora nuestra atencion en la frase “xac, ’OocJ) eia Kaxeyoavjjev 
yqQUg". Dicha expresion ha sido relacionada con las pinturas vasculares que mues- 
tran una cabeza, identificada con la cabeza profetica de Orfeo, cuyas palabras o can¬ 
tos (la cabeza tiene la boca abierta) son inscritos en unas tablillas 13 . El contenido de 
estas, segun Kotansky 14 , solo puede ser sugerido y Linforth penso que podrian con- 
tener encantamientos y sortilegios con instrucciones liturgicas 15 . Nosotros, como ya 
hemos dicho, pensamos que es probable que contuviesen, entre otras cosas, una 
suerte de remedios medicos relacionados, probablemente, con respuestas oracula- 


10 Sobre el fallo de Orfeo vid. cap. V § 5. Sobre el fallo de Asclepio vid. P. P. 3, 54-60, 
Philostr. Her. 33. 

11 Euripides se referiria a ellos sirviendose de la metonimia: los escritos de Orfeo pa¬ 
ra referirse al heroe tracio y los remedios de los Asclepiadas para hablar de Asclepio. 

12 Por otra parte, aunque relacionado con lo que acabamos de estudiar, es posible 
considerar la existencia de epodos atribuidos a Orfeo capaces de resucitar a los muertos, 
creencia derivada, obviamente, de su mitico descenso al Hades. Hablaremos de ello mas 
adelante. 

13 Quien copia los dictados de la cabeza son un hombre con atuendo de peregrino en 
la copa de Cambridge (imagen 70 del LIMQ, un hombre desnudo en una gema etrusca pro- 
cedente de la coleccion privada del profesor A. B. Cook (puede verse una reproduccion de la 
imagen en Guthrie (2001) 92) y la diosa Aliunea en el espejo etrusco de Siena (vid. LIMC s.v. 
Aliunea, p. 2). Sobre la cabeza profetica de Orfeo vid. cap. V § 9. 

14 Kotansky (1995), 252 nota 22. 

15 Vid. Linforth (1941), 137. Vid. Boyance (1972) 39 con discusion. 
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res. Lo interesante de esta frase de Euripides, y que probablemente puede apoyar 
nuestra creencia, es que la expresion utilizada por el coro, como dice Graf 16 , resulta 
demasiado extrana incluso para el lenguaje de la lirica coral y podria sugerir que 
nos encontramos ante una expresion que alude al dictado. Que los oraculos relacio- 
nados con la cabeza de Orfeo eran escritos puede desprenderse de la lectura de un 
pasaje del Heroico de Filostrato como ha observado Ch. A. Faraone 17 . En este pasaje 
se dice que las predicciones del oraculo de Orfeo eran enviadas hasta Babilonia 
(XQqapoi be xou pavxeiou xouxou Kal ec, BapuAcova dveTrepnovxo) y que la cabeza 
de Orfeo vaticinaba muchas cosas al gran rey, transmitiendo Filostrato despues una 
profecia dada a Ciro. De este pasaje se puede desprender que el oraculo de la cabeza 
de Orfeo funcionaba de forma similar al de Delfos y las respuestas oraculares a pro- 
blemas politicos eran escritas para que las delegaciones consultantes las llevasen a 
su ciudad de origen 18 . 

Nos hallamos, de nuevo, ante una disyuntiva. Es posible entender, por los 
testimonios vasculares y literarios, que en epoca de Euripides se conocia un oraculo 
de la cabeza de Orfeo y que, posiblemente, sus respuestas oraculares eran escritas 
por el consultante o los sacerdotes en tablillas. Por otra parte, los textos albergados 
en las "tablillas tracias" de los que nos habla Euripides parecen estar relacionados 
con la sanacion, capacidad esta que puede vincularse al oraculo de Dioniso en Tra- 
cia del que nos hablan los escolios, pero que no parece tener relacion con el oraculo 
de la cabeza cantora en Delfos o, al menos, no existen testimonios que indique que 
existian en este oraculo actividades curativas. Debemos anadir, ademas, un testimo- 
nio muy interesante de Platon que, creemos, es posible relacionar con estos versos 
tragicos que estamos estudiando. En el dialogo Carmides nos habla sobre los medi- 


16 Graf (1987)94. 

17 Faraone (2004) 6-7, Philostr. Her. 28. 

18 Notese, ademas, que el atuendo de quien escribe en las tablillas lo dictado por la 
cabeza oracular en la copa de Cambridge lleva vestimenta de peregrino: sombrero de viaje y 
botas altas. 
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cos tracios seguidores de Zalmoxis 19 . Segun el filosofo ateniense estos medicos, de 
los que se dice que pueden resucitar a los muertos, curaban por medio de farmacos 
y epodos sanando asi tanto el cuerpo como el alma del paciente. Tal modo de sana¬ 
cion descrito en este dialogo platonico podria compararse a los remedios atribuidos 
a Orfeo del pasaje de Euripides. Incluso la afirmacion que hace Platon de que estos 
medicos eran capaces de resucitar a los muertos relaciona, probablemente, las accio- 
nes de los medicos tracios con la action mitica de su bardo mas famoso, Orfeo, lo 
que parece aludirse tambien en el pasaje de Alcestis. 

Creemos pues, aunque resulta dificil saber con certeza a que tipo de texto o 
documento se refiere Euripides en la Alcestis, que lo mas plausible es pensar que 
hace referenda a epodos, que pueden provenir o no de respuestas oraculares, rela- 
cionados con la sanacion. La sanacion y Orfeo estan relacionados por su conexion 
con Dioniso, divinidad cuyo santuario oracular y medico en Delfos era famoso y 
que, en Tracia, era una divinidad relacionada con la sanacion extatica. Estas tablillas 
tracias debian ser bien conocidas por el publico en general, ya que la referenda a 
estos documentos se hace sin ningun tipo de explication anadida al mero nombre y 
se pone en relation con algo tan conocido como las sanaciones medicas de los se¬ 
guidores de Asclepio. Creemos, dados los diversos testimonios relacionados, que 
Euripides no se refiere a unas tablillas concretas conservadas en un lejano templo 
tracio, como nos informan los escolios, sino a documentos escritos que la gente co- 
mun podia consultar o a los que tenia facil acceso, si bien en un principio pudieron 
tener un origen religioso relacionado con un templo oracular de Dioniso en Tracia 
que popularizara sus respuestas oraculares. 

^Que relation existe, entonces, entre este pasaje de Euripides y nuestro estu- 
dio sobre Orfeo y la magia? Los remedios que probablemente contenian las oavibec, 


19 PI. Chrm. 156d. Toiouxov xoivuv ecttlv, cl> Xappibq, Kai to xauxqq xrjs eTTGj&ijc;. 
epaBov 5' auxijv eyco exel £7il axpaxiaq 7xaQa xivoq xcov ©paiaav xcov ZaApo^iboq iaxpcov, 
o'i Aeyovxai xal aTiaGavaxLCeLV.... 0£Qa7i£U£cr0ai be xqv ij^uxqv e<§r\, c b paxapLE, ETKpbaIg 
xiaiv, xag 5’ empbac, xauxag xoug Aoyoug £ivai xoug KaAoug- "Asi es, Carmides, esto del 
ensalmo. Yo lo aprendi, alii en el ejercito, junto a uno de los medicos tracios de Zalmoxis, los 
que dicen que tambien resucitan a los muertos...y se dice, oh querido, que el alma se cura 
con unos ensalmos, y que estos ensalmos son las palabras hermosas". 
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tracias, como hemos explicado, deben tener relation con la medicina y la adivina- 
cion, disciplinas que en la Antigiiedad no podemos separar de la magia, pues los 
limites entre estos saberes y la ciencia no estan bien establecidos y a menudo se con- 
funden. En otro capitulo de esta investigation estudiamos la relation que probable- 
mente existia entre los seguidores de Orfeo y las purificaciones de las que se habla 
en la Republica de Platon asi como de la critica a los sanadores rituales del tratado 
hipocratico De Morbo Sacro. Dichos textos aluden a una relation entre la medicina 
ritual y personajes relacionados con la religion y, en concreto, con el orfismo, en 
epoca clasica 20 . Como ejemplo del pensamiento antiguo que relaciona la medicina y 
la magia resulta especialmente ilustrativo un texto de Plinio 21 en el que se apunta a 
Orfeo como introductor de la esta disciplina en Grecia: 

Orphea putarem e propinquo earn primum pertulisse ad vicina eiusque superstitionem a medi¬ 
cina provectam, si non expers sedes eius tota Thrace magices fuisset. 

Me inclinaria a pensar que Orfeo fue el primero en propagar por el territorio vecino 
esta superstition surgida de la medicina si Tracia, su patria, no hubiese carecido por 
completo de magia. 

Segun se entiende por este testimonio la magia para Plinio estaba intima- 
mente ligada a la medicina, como una disciplina supersticiosa derivada de ella. Ve- 
mos, ademas, que el naturalista apunta a Orfeo como el introductor en Grecia de la 
magia, dado que conoce, como veremos mas adelante, libros de Orfeo acerca de 
medicina magica. Si bien este testimonio resulta algo alejado cronologicamente para 
relacionarlo con los versos de Euripides, creemos que sirve como ejemplo de la co- 
nexion existente entre Orfeo, magia y medicina que, posiblemente, deba retrotraerse 
a epoca clasica. 

2.2. El "ensalmo bueni'simo" de Orfeo en el Ciclope. 

Volvamos de nuevo a los textos de Euripides, ya que este dramaturgo nos 
ofrece otro testimonio mas en donde se alude, ahora de forma mas evidente, a la 


20 Vid. cap. XI. 
Plin. HN 30, 7. 



atribucion de conjuros a Orfeo. A1 igual que ocurria en Alcestis, los versos en que se 
habla sobre la existencia de conjuros de Orfeo se ponen en boca del coro, formado 
en esta ocasion por los satiros del drama satirico El Ciclope 22 . El pasaje se inserta en 
un momento en que los satiros, junto con Ulises, idean la forma de escapar de las 
crueles fauces de Polifemo. El coro, dividido en dos semicoros, siente miedo y no se 
atreve a acercarse al Ciclope para cegar su unico ojo. Para evitar el riesgo pone todo 
tipo de excusas ridiculas y uno de los semicoros dice: 
aAA' oI5' eTTGj&ijv ’O(xj)£cog dyaOqv Tidvu, 
tag auxopaxov xov 5aAov eg to kqocvlov 
axeixovG' u^anxeiv xov qovclma Tiai&a yrjg. 

Pero conozco un ensalmo de Orfeo, buenisimo, 
de suerte que el tizon solo ira hacia el craneo 
y quemara al hijo de la tierra, provisto de un solo ojo. 

Este comentario ironico, que caracteriza la cobardia de los satiros, refleja que 
ciertos ensalmos o conjuros atribuidos a Orfeo eran bien conocidos por los atenien- 
ses del siglo V a. C, espectadores del drama satirico 23 . Dichos conjuros, supuesta- 
mente poderosisimos segun la opinion del coro, probablemente se comercializaban 
y es posible que estuviesen destinados para una gran diversidad de usos, quiza al- 
gunos, como veremos, exagerados por los comicos. Estos ensalmos de Orfeo se con- 
sideran muy buenos, lo que es decir eficaces, garantia sustentada por ser obra del 
mitico cantor tracio, un poderoso mago 24 . 

Pero es posible, como ha estudiado Faraone 25 , que estos versos del Ciclope re- 
velen algo mas que lo que acabamos de mencionar y que Euripides haya conservado 
en ellos el lenguaje propio de los conjuros hexametricos existentes en su epoca e, 
incluso, cierta imagineria relacionada con el orfismo. 


22 E. Cyc. 646ss. (OF 814) 

23 Resulta evidente que tales conjuros debian de ser conocidos por el publico, pues si 
no fuese de esta forma, el chiste no provocaria la risa de los asistentes que es, en definitiva, 
lo que pretende el autor. Vid. Bernabe (1998c) 165-166 

24 Vid. cap. V § 10. 

25 Faraone (2005), conferencia en UCM, Julio de 2005. 
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La relacion del personaje de Orfeo y el orfismo con composiciones magicas 
pudo deberse no solo al mito del bardo sino tambien a la creencia en que los inicia- 
dos en algunos cultos mistericos poseian conocimientos privilegiados que, ademas 
de servirles en su transito al Mas Alla, podian ayudarles en la consecucion del bien- 
estar durante su vida terrena 26 . Tales conocimientos podian estar relacionados con la 
magia, en principio protectiva, pero de la que algunos podian sospechar un uso 
agresivo por parte de los iniciados 27 . 

La accion que se pretende conseguir con el uso del conjuro orfico en el pasaje 
que estamos estudiando, i.e. que la tea ardiendo se dirija por si sola al ojo de Polife- 
mo y le ciegue, si bien parece una exageracion comica de los poderes de estos en- 
salmos, es congruente con el poder mitico del canto de Orfeo, capaz de hacer que los 
arboles acudiesen hasta el para escuchar su canto. Es posible entender, entonces, 
una doble identificacion orfica de tales conjuros en los versos del Ciclope, pues, 
ademas de identificarlos explicitamente como "de Orfeo", la accion puesta en mar- 
cha por el conjuro evoca, a menor escala, el poder del canto del tracio. 

Mas interesante resulta el estudio de los terminos utilizados por Euripides 
para hablar del encantamiento. En principio debemos atender al hecho de que cali- 
fique el conjuro de erapbq, termino que suele estar relacionado con recitados hexa- 
metricos que, en epoca de Euripides, estan mayoritariamente relacionados con la 
magia. Se dice, ademas, que esta erapbri es muy eficaz (dyaOqv ndvv), lo que pro- 
bablemente tiene relacion con la propaganda caracteristica del lenguaje de los conju¬ 
ros que hacen referenda implicita, a menudo, a su propio poder. Conservamos tes¬ 
timonies similares en la comedia perdida de Aristofanes Anfiarao, en la que se paro- 
dia un encantamiento amoroso: 

{XPHEMOL?} oacjjuv 5' ef, axpan/ SiaKLyKAiaov f]i3xe KLyxAou 
dvbQoc, 7iq£ct|3utou, t£Ae£l<v> 5’ ayaQqv £7iaoi5f[v . 


26 Ya hemos aludido a la relacion de los iniciados de Samotracia con plegarias y con¬ 
juros contra las tormentas y los naufragios, vid. cap. V § 10. Tambien es posible pensar en 
ciertos beneficios en la vida terrena para los iniciados de Eleusis segun PI. Phd. 244e o Isoc. 4, 
28. 


E.g. Ar. Pax. 276ss. 
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^PROFECIA?: Agita desde sus extremos el lomo del viejo como 
si fuese un somormujo 28 y cumple mi buen encantamiento. 

Resulta interesante, por su similitud, el Epigrama 47 de Calimaco donde se 
hace referenda a un encantamiento amoroso de Polifemo, que no es otra cosa que 
un canto, de la siguiente manera 29 : 

Dc dyaQdv noAucjjapoq aveupaxo xav £7iaoi5av 

xcepapevcp vai Tav, ouk apaBqq 6 KukAcox);- 

Cuan excelente encantamiento descubrio Polifemo 

para el enamorado. jPor Tierra!, no era ignorante el Ciclope. 

En relacion con estas formulas que advierten de la potencia o efectividad del 
ensalmo entonado mediante el uso de ayaOoq, debemos aludir a otras del tipo 
xeAeav enaoibqv. Conservamos varios encantamientos en un papiro que perteneci- 
an, probablemente, a una coleccion de epodos hexametricos. Estos epodos son atri- 
buidos a varias magas y fueron reunidos en un solo libro. De este papiro cabe sena- 
lar, ademas, que es uno de los mas antiguos de la coleccion de PGM 30 . Uno de estos 
conjuros, destinado a paliar las cefaleas, se concluye de la siguiente forma: 

... xfeAeoov xelAeav £7iaio&rf|lv . 

... cumpleme el perfecto encantamiento. 

Otro texto similar, aunque destinado a propositos amorosos y conservado en 
un papiro de Berlin, hace uso del mismo final de verso en repetidas ocasiones 31 . Los 
conjuros de este papiro aparecen escritos en hexametros dactilicos y en trimetros 
yambicos. Veamos los finales de hexametro que nos interesan: 

Kunpoyeveia xeAei xeAeav £7xaoi5fjv. Col. I lin 13/14 

Ploxvia 0£a, ...xeAeoov p[oi] xeAeav £7iaoi5fjv Col. I lin. 27 


28 El termino griego se traduce tambien por aguzanieves. En cualquier caso hace re¬ 
ferenda a un pajaro que mueve espasmodicamente la cola. 

29 Call. Epigr. 47. Sobre este particular vid. Theoc. 11. 

30 Sobre este encantamiento vid. Maas (1942), Henrich (1970) y Brashear (1979). 

31 Este papiro, el PBerol. 21243, no fue recogido entre los PGM de Preisendanz- 
Henrich. Ha sido numerado como 122 por Betz (1992) en su traduccion de los PGM y se fe- 
cha en epoca augustea I a.C./I d.C. (segun Barshear puede datarse en tiempos de la ultima 
Cleopatra), y es el mas antiguo de los papiros griegos magicos que conservamos. Vid. el 
minucioso estudio en Brashear (1979). 
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Aea[7ioi]va lai, teAel teAecxv £7Tayoi&f]v 32 Col. II lin. 8 

<7TOTVia> Ku7iQoy£V£ia teAei TEAeav £7iaoi5fjv Col. II lin. 30 33 

Ciprogenia, cumple el perfecto encantamiento 
Diosa soberana,...cumpleme el perfecto encantamiento. 

Soberana Isis, cumple el perfecto encantamiento. 

Soberana Ciprogeneis, cumple el perfecto encantamiento. 

Estas repeticiones, formadas por una forma del verbo xeAeco mas xeAeav 
£7raoi5f|V, aparecen senaladas en el papiro de Berlin por medio de una linea serpen- 
teante. Dicha caracteristica nos informa sobre el caracter marcado que debian tener 
estas estructuras metricas como colofon en la peticion de los conjuros hexametricos 
o como formula reiterativa de la peticion magica, al estilo de los estribillos que co- 
nocemos gracias al famoso Idilio II de Teocrito. 

La formula xeAeav ETTaoibqv sigue siendo utilizada a lo largo de los siglos y 
la vemos repetida, si bien con una levisima alteration, en el PGM IV 294 en la frase 
xeAeoaxe poi xqv xeAeuxv Enaoibqv. Este papiro parisino, que se data comunmente 
en torno a la primera mitad del s. IV d.C., constata como las formas metricas de los 
conjuros se mantienen practicamente sin alteraciones a lo largo de los siglos incluso 
en textos, como este en prosa, en donde la libertad gramatical es mayor. Este con- 
servadurismo es propio de los textos rituales, magicos y religiosos, que tienden a no 
alterar las formulas de poder en la creencia en que las acciones van unidas indisolu- 
blemente a las palabras pronunciadas, que deben ser, obviamente, siempre las mis- 
mas. 

En resumen, parece probable pensar que en epoca de Euripides existian con¬ 
juros hexametricos marcados por ciertos KoAa que componian el final del conjuro o 
de las diversas estrofas que lo componian. Dicho final podria variar en forma, aun- 
que parece que era comun que aludiesen al poder del conjuro, con formulas del tipo 
dyaOqv ETraoibqv, xeAeav £7iaoi5f|V o quizas ectOAov eoucrpov, final de hexametro 
con el que culmina la diosa Demeter la relation de sus poderes en Himno Homerico a 


32 Es un error por £7iaoL5fjv, vid. Brashear (1979) 275. 

33 Numeration segun Brashear (1979). 



Demeter 34 . Cabe destacar, ademas, que tanto dyaOqv ETraoibqv como xeAeav 
£7Taoi5f|V funcionan como final de verso tras cesura heptemimera, lo que subray aria 
ese caracter marcado en el conjuro que ayudaria tanto a su identification como a su 
memorization 35 . Creemos, pues, que Euripides podia conocer la existencia de estos 
conjuros y la utilization, si bien en otro tipo de metro, del recurrente aya0f|V 
ETTaoibqv puede considerarse un guino del dramaturgo al sabio publico que com- 
prenderia a que tipo de ensalmos se referian los acobardados satiros. 

Por otra parte, el uso de la forma verbal oiba en los versos del Ciclope re- 
cuerda los antes solo aludidos del Himno Homerico a Demeter en que la diosa dice 
conocer (olba) un antidoto y una defensa contra la brujeria 36 . 

0Q£ijx<j, kou piv eoAna KaKocjjqabLqcri xiOqvqq 
oik' ap' ETipAuaiq bqAqaexai ou0' fmoxapvov 
olba yap avxixopov peya (jkpxepov uAoxopoio, 
olba b' enpAuaips noAu7if|povos ea0Aov epuapov. 

Yo me hare cargo de el y espero que ni la hechiceria 
ni el corte por debajo, por negligencia de su nodriza, le hagan dano, 
pues conozco un antidoto mucho mas fuerte que el corte por arriba 
y conozco una excelente defensa contra la brujeria de muchos males. 

Ademas se puntualiza, como en los versos de Euripides, que estas defensas 
magicas son muy efectivas (peya (j)£QX£QOV...£CT0A6v), lo que nos lleva a admitir 
que la alusion al poder de los conjuros en la recitation de los mismos es una cons- 
tante en los epodos antiguos que no se olvidara a lo largo de los siglos. 

Cabe ahora plantearse por que los satiros del drama euripideo califican de 
orfico el encantamiento que conocen. Es posible pensar que el poder de las melodias 
de Orfeo, bien conocido por el publico del drama, garantizaria el poder magico de 
cualquier composition que se considerase obra del bardo. Por otra parte, como ya 
hemos dicho, la action que se produce por el encantamiento es congruente con el 


34 hCer. 230. 

35 Del mismo modo el ect0Aov epu0pov del Himno Homerico que forma la clausula 
tras dieresis bucolica. 

36 hCer. 227-230. 
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poder de la melodia de Orfeo, pues el conjuro haria moverse un leno ardiendo por si 
solo del mismo modo que el canto de Orfeo hacia moverse a los arboles. Pero, como 
ha senalado el profesor Faraone, es posible ver algo mas que relaciona el conjuro 
que dicen conocer los satiros con el orfismo en estos versos. Dicha relation se reco- 
noce principalmente por una desviacion consciente del modelo homerico en el rela- 
to. 

En primer lugar debemos atender al termino 6aAoq con que el tragico ate- 
niense denomina el arma que el ensalmo de Orfeo movera con su poder. Dicho ter¬ 
mino suele emplearse para hablar de una antorcha o un tizon. En principio, dicha 
matizacion no parece especialmente ilustrativa para nuestros propositos, pues tam- 
bien en la Odisea Ulises calienta una rama de olivo (el mismo material utilizado en el 
Ciclope) y, en el momento en que la punta se enciende, es cuando la introducen en el 
ojo de Polifemo 37 . El uso del sustantivo baAoq, no utilizado en ningun momento en 
la Odisea, podria deberse unicamente a cuestiones metricas o a causa del lenguaje 
lirico propio de un pasaje coral como este que estudiamos. Sin embargo resulta inte- 
resante que en Iliada 13, 320, baAoq hace referencia al rayo de Zeus. Del mismo mo¬ 
do Aristoteles en su tratado Meteoroldgico utiliza este termino para referirse a ciertos 
fenomenos celestes que pueden identificarse con los meteoritos, las estrellas fugaces 
o prodigios luminosos naturales como los conocidos "fuegos de San Telmo" 38 . Ve- 
remos despues el por que de esta puntualizacion. 

En segundo lugar debemos poner de relieve una desviacion evidente por 
parte de Euripides del relato homerico, y es que en los versos que estudiamos se 
llama al Ciclope, explicitamente, "hijo de Tierra". Tal genealogia, si bien adecuada a 
los tres Ciclopes forjadores del rayo de Zeus, hijos de Gea y Urano, no lo es para 
Polifemo, hijo de Posidon y la ninfa Toosa. Este error en la genealogia del personaje 


37 En la Od. 9, 375ss. aparecen terminos que claramente aluden a la quema del ojo de 
Polifemo y a la estaca afilada con la punta de fuego: "eloq GeppaLVOixo-", "ev tiuql", "ek 
nuQog", "TioQifjKea", lo que nos obliga a matizar este punto en la explicacion del profesor 
Faraone quien afirma que en la Odisea la ceguera se produce no tanto por la quema del ojo 
cuanto por la perforation del mismo. 

38 Arist. Mete. 341b. 



resulta bastante extrano, ya que precisamente la ascendencia de Polifemo en el rela¬ 
te) homerico es de vital importancia para el desarrollo de la trama de la Odisea pues 
Posidon, padre del Ciclope, intenta vengar a su hijo haciendo terrible la travesia por 
mar de Ulises y sus companeros. 

Vemos entonces que, por una parte, el Ciclope es llamado "hijo de Tierra" de 
forma ajena a la version del mito en la que se basa el drama y, por otra, que el arma 
fabricada por Odiseo es llamada bdAoq, sustantivo que no aparece en ninguna otra 
fuente para designar a este instrumento. Dichas particularidades parecen no ser 
gratuitas y es posible que tengan un sentido particular capaz de relacionar las pala- 
bras de los satiros con el orfismo. Sabemos que segun el mito antropogonico orfico 
la raza humana se creo a partir de las cenizas y la sangre de los Titanes fulminados 
por el rayo de Zeus por haber desmembrado y comido al nino Dioniso, heredero del 
trono celestial despues de su padre Zeus. Es posible entender, con lo que hemos 
visto, que los versos de Euripides se refieran, de forma velada, a algun tipo de en- 
cantamiento orfico que se relacionase con este mito creacional. Polifemo es llamado 
hijo de Tierra, de la misma forma que se conoce a los Titanes 39 , y se pretende agre- 
dirlo por medio de un bdAoc, que, si bien de forma general es una antorcha o un 
tizon, en el lenguaje homerico, como hemos senalado, puede hacer referencia al rayo 
de Zeus, arma con que el dios mata a los asesinos de su hijo. 

Resulta por tanto muy sugerente pensar que el encantamiento que conocen 
los satiros se considera orfico porque identifica al enemigo en cuestion, en este caso 
el Ciclope, con el enemigo del dios Dioniso, principal divinidad de los seguidores de 
las doctrinas de Orfeo tanto por su genealogia (hijo de la Tierra) como por la forma 
de agresion (baAoq). Euripides, ademas, parece identificar a Polifemo con los Tita¬ 
nes sirviendose de una desviacion mas del relato de Homero. En el drama satirico se 
dice que el Ciclope come a sus victimas tras cocerlas y asarlas, como los Titanes 
hicieron con Dioniso, accion que no realiza el mas agreste Polifemo homerico, que 
devora crudos a los companeros de Ulises. 


39 E.g. D.S. 3, 62, 8 en donde ademas se puntualiza que tal denomination es segun los 
poemas orficos (OpcjuKcav TioiqqdTcav). 
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Es posible pensar, a raiz de lo expuesto, que en el s. V a.C. exist!an ensalmos 
de tipo hexametrico asociados a Orfeo y los orficos. Dichos ensalmos, al igual que 
los que se creia que conorian los iniciados de Samotracia, sen an capaces de apartar 
el mal de los iniciados en un momento de necesidad 40 . En estos supuestos encanta- 
mientos orficos se identificaria el mal que se queria evitar con los Titanes, prototipo 
de maldad para los orficos. Enfocado el peligro como los Titanes del mito, el castigo 
invocado por medio del encantamientos seria el mismo que corresponds a los Tita¬ 
nes, es decir, la fulminacion por el rayo de Zeus. Es probable, aunque de nuevo de- 
bemos advertir que tal afirmacion resulta hipotetica, que el encantamiento hexame¬ 
trico se compusiera, precisamente, de una evocacion del momento de fulminacion 
de los Titanes, al modo de las conocidas historiolae de otros encantamientos metricos 
de los que tenemos amplia informacion 41 . 

2.3. Encantamientos de Orfeo en Diogenes de Sinope. 

Para concluir con el estudio de los encantamientos orficos que debieron exis- 
tir en la Grecia del s. V / IV a.C. queremos traer a colacion los versos de una obra 
teatral atribuida al cinico Diogenes de Sinope 42 . En ellos un personaje, quiza Hera¬ 
cles, dice: 

Tov yap OqxjVa Aa|3cov 

anav xe Mouctgjv evved^OoYyov peAoq, 

ouk av 7tl0ol|ul yaaxEQ', aAAa 5el |3iou. 

Ni recurriendo a Orfeo, 

ni a todo el canto de nueve voces de las Musas, 
podria convencer a mi barriga; necesita alimento. 


40 En el caso de los iniciados en Samotracia tal momento corresponderia, sobre todo, 
a las travesias marinas. En el caso de los orficos seria dificil, con los datos de los que dispo- 
nemos, siquiera esbozar una hipotesis. 

41 Sobre las historiolae como parte constitutiva de los encantamientos magicos y su 
significado vid. Frankfurter (1995), Gil (2002) 223s. y Versnel (2002) 122-126. Un ejemplo 
ilustrativo en PGM IV 95ss. 

« TrGF 188 fr. 7. lOss. Snell (OF 815). 
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En este caso no se alude a encantamientos ni epodos, sino que se hace refe¬ 
renda unicamente al peAoq de Orfeo, es decir, a su prodigioso canto, puesto ademas 
en relacion con el de las Musas, sus divinas tias. Es posible entender que, en este 
pasaje, el dnico se refiere unicamente al poder mitico del canto de Orfeo que, puesto 
que era capaz de calmar los animos de los hombres y apaciguar incluso las fieras 
montaraces, seria tambien capaz de calmar con su hechizo los ruidos de las tripas 
vadas del personaje en cuestion. El verbo OeAyco, utilizado en estos versos, suele 
significar "encantar" y "hechizar" por medio de acciones magicas, lo que es con- 
gruente con el poder fabuloso que se atribuye a las melodias de Orfeo 43 . Por tanto, 
este pasaje podria estar haciendo referenda al mito de Orfeo, conocido por todo el 
publico que contemplase el drama sin mas puntualizaciones. Sin embargo, creemos 
que existe la posibilidad de que Diogenes estuviese refiriendose a los encantamien¬ 
tos que circulaban por Atenas bajo el nombre de Orfeo, los que parece conocer Euri¬ 
pides, y que tendrian los mas variados usos. En este caso la recurrencia a los encan¬ 
tamientos de Orfeo habria sido ridiculizada por el dnico, del mismo modo que hace 
en otro fragmento conservado en el que critica las creencias ultramundanas de los 
orficos 44 . Creemos que es interesante relacionar este pasaje dramatico de Diogenes el 
dnico con un texto de su vida narrada por el biografo Diogenes Laercio 45 . Hablando 
de las costumbres poco corrientes del dnico dice: 

XeiQouqycov 5' ev qeaw ouvexeq, "d0e fjv," eAeye, "xai xqv KoiAiav 
7iaQaTQivjxx|a£vov tou Aipou 7iaucracr0ar" 

y tocandose con la mano en medio de modo continuo deda, "ojala que se calmara el 
hambre frotando el vientre". 

Esta frase resulta muy coincidente con el fragmento dramatico que estamos 
estudiando. En ambos casos se hace referencia a una verdad absoluta, que solo la 
comida calma el hambre, a partir de un supuesto irreal. El filosofo dnico alude las 
dos veces a una hipotetica forma de calmar el estomago vacio que puede rela- 


43 E.g. D.S. 37, 30, 2, Luc. Astr. 10, Philostr. VA 1, 25, Philostr. Im. 2,15,1, AP 7, 8 (An- 
tipatro de Sidon) o AP 7,10. 

44 D.L. 6, 39. 

43 D.L. 6, 69. 
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cionarse con la magia; en el fragmento teatral recurrir al canto magico de Orfeo y, en 
el texto de Diogenes Laercio, acudir a unos toques milagrosos con la mano. 

2.4. A MODO DE CONCLUSION. 

Hemos revisado los diversos testimonios de epoca clasica a partir de los cua- 
les es posible afirmar que existian ensalmos y conjuros atribuidos a Orfeo ya en el s. 
V a.C. Estos ensalmos, en nuestra opinion, debian ser textos hexametricos, al igual 
que el resto de poemas atribuidos al cantor tracio y coincidirian en su forma con 
otros encantamientos conocidos en la epoca. La vinculacion de estos ensalmos con 
Orfeo, cuyo canto se consideraba sin lugar a dudas magico, garantizaria la eficacia 
de los mismos. Dichos sortilegios debian ser bien conocidos en Atenas por todo el 
mundo, ya que de otra forma no podria garantizarse el juego comico que parece 
desprenderse de los versos del Ciclope de Euripides. Por otra parte, es posible que 
los encantamientos de Orfeo se considerasen una de las ensenanzas comunicadas a 
los iniciados orficos en el proceso de iniciacion, del mismo modo que se creia que 
los iniciados en Samotracia conocian encantamientos que les libraban de las tempes- 
tades marinas entre otros problemas. 

3. iConjuros de Orfeo para resucitar a los muertos? 

Segun el relato mitico, Orfeo descendio al Hades en busca de su esposa Eu- 
ridice. El canto del bardo fue capaz de conmover el corazon de los dioses del infra- 
mundo, quienes decidieron conceder a Orfeo el deseo de llevarse a su esposa de 
vuelta al mundo de los vivos. Los dioses advirtieron al cantor que solo conseguiria 
llevar a su mujer de vuelta a la vida si en el trayecto no volvia el rostro atras para 
mirar a Euridice. De todos es sabido el incumplimiento de la orden por parte de 
Orfeo y su fatal consecuencia. Sin embargo, la narracion de esta conocida historia, 
narrada de forma bellisima por Virgilio en su Georgica cuarta, es bastante difusa en 
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muchos puntos, incluso en el nombre dado a la mujer de Orfeo, y se ha estudiado la 
posibilidad de que existiese una narracion del mito con final feliz 46 . 

En este apartado queremos estudiar unos testimonios literarios aislados en 
los que parece que se atribuyen a Orfeo cantos capaces de resucitar a los muertos. 
Dichas noticias han sido esgrimidas por los defensores de la existencia de una ver¬ 
sion feliz del mito de Orfeo y Euridice en la que Orfeo conseguiria su objetivo. 
Veamos cuales son estos pasajes para comentarlos detenidamente. 

En uno de los discursos de Isocrates, el Elogio a Busiris, dice el orador 47 : 

"H tols Oq4)£Ws eqyoLs opoioxrcapev; AAA' 6 pev ef, Al&ou xouq xeBvedrtaq avfjyev, 
6 be 7iqo poLQac; xouq Ccovxaq ancjAAvev. 

,-Acaso lo comparariamos (sc. Busiris) con las hazanas de Orfeo? Este trajo del Hades a 
los que estaban muertos, pero el mataba antes de lo destinado a quienes estaban vivos. 
En esta afirmacion no parece tenerse en cuenta que, segun el mito, Orfeo solo 
descendio al Hades para traer a su esposa, no a varias personas. Por tanto es posible 
que el plural xouq xeOvecdxaq deba entenderse como un plural poetico, utilizado en 
el texto para forzar la comparacion de Busiris con Orfeo sin mayores implicaciones. 

Por otra parte, conservamos un testimonio de Filostrato 48 que podemos rela- 
cionar con el texto de Isocrates antes comentado: 

Kcuxoi TioAAaq av quf.dpqv luyyaq tmep xfjq ekelvou i^uxqc; yeveaBai poi, k«l, vq 
AL', el xLveq Oq^ewc; eiaiv u7i£Q xgjv dnoBavovxcav peAcpSLai, pq6’ exelvac, 
dyvoqaaL, Kalyaq av poL 6okc6 Kai u7io xqv yfjv 7ioQ£u0f]vai 5l' auxov, e’l £(|)LKxa fjv 
xauxa - 

Aunque yo habria suplicado por disponer de muchos hechizos para su beneficio y, 
por Zeus, si es que realmente existen unas melodias de Orfeo que resucitan a los 
muertos, habria rogado por no desconocerlas, pues creo que incluso habria descendi- 
do bajo tierra por el, si esto fuera accesible. 

De nuevo advertimos en este pasaje un uso del plural incongruente con el re- 
lato mitico de Orfeo, asi como con su conocido fracaso. Sin embargo debemos admi- 


46 Sobre esta problematica vid. cap. V § 5. 

47 Isoc. 11, 8. 

« Philostr. VA 8, 7-14. 
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tir que en epoca de Filostrato el mito de Orfeo y Euridice era indudablemente tragi- 
co, como ilustran la Gedrgica cuarta de Virgilio o la narracion de las Metamorfosis de 
Ovidio, ambas escritas mas de un siglo antes. Por tanto la comprension de este texto 
como relativo a una version del mito de Euridice con final feliz resulta poco fiable. 

Es evidente que ambas alusiones al canto de Orfeo lo consideran cargado de 
propiedades magicas. Dicha cualidad resulta mas evidente en el texto de Filostrato, 
puesto que pone en relacion las melodias de Orfeo con la IvyE,, conocido instrumen- 
to magico utilizado comunmente en hechizos de atraccion 49 . Debemos convenir, 
asimismo, en que los dos autores se hacen eco del conocido poder de la musica de 
Orfeo obviando el resultado de la mision en concreto, pues el fallo de Orfeo no fue 
debido a un fracaso de su hechizo musical, sino al incumplimiento de la orden de no 
mirar atras dada por Persefone. En el Elogio a Busiris es claro que el autor se esta 
refiriendo al pasaje mitico de Orfeo y Euridice, ya que lo pone en relacion, lineas 
antes, con otra historia mitica: la de Eolo y Ulises en la Odisea. Isocrates contrapone a 
Busiris con ambos personajes miticos: Eolo ayudo desde su isla a Ulises y sus com- 
paneros para que llegaran sanos y salvos a su patria, mientras que Busiris mataba a 
los extranjeros que llegaban a su territorio. La comparacion con Orfeo ya la hemos 
referido en la traduccion. Creemos, pues, que es evidente que en este pasaje se alude 
al mito de Orfeo y Euridice y el plural x£0vec6xa<; debe ser un plural poetico. En el 
pasaje de Filostrato se hace referenda explicita a unas melodias de Orfeo (xiveg 
peAcqbiai) capaces de hacer subir a los muertos (u7X£Q xcov anoQavovTtov). De nue- 
vo tal afirmacion resulta incongruente con el mito por el plural. Sin embargo el texto 
de Filostrato es mas detallado y no deja lugar a dudas, puesto que afirma que son 
las melodias de Orfeo las que tienen el poder de hacer regresar a los muertos por si 
solas ya que, en la frase posterior, se alude a la posibilidad de descenso al mundo 
subterraneo por cualquiera que conociese esas canciones, en este caso concreto, por 
Apolonio de Tiana. 


Sobre las luyyeg vid. Gow (1934) y Nelson (1940). 
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Es posible conjeturar, si bien resulta evidente que nos movemos en el terreno 
de la hipotesis, que existieron conjuros que simulaban contener el canto que Orfeo 
utilizo en su descenso al Hades, del mismo modo que, como hemos visto, existian 
otro tipo de ensalmos para los mas variados fines atribuidos al calamo o a la voz de 
Orfeo. Sabemos que desde la Antigiiedad se creia que existia gente capaz resucitar a 
los muertos por medio de ensalmos 50 , por tanto no seria improbable que un perso- 
naje capaz de hacerlo en su mito y, siendo ademas poeta, dejase por escrito dichos 
cantos. 

Por otra parte es probable considerar la existencia de epodos de estas carac- 
teristicas atendiendo a los versos ya comentados de la Alcestis de Euripides. En ellos 
se habla de farmacos capaces de rivalizar con los de los Asclepiadas. Tales 
cf)dopaKa podrian ser curativos o, incluso, capaces de librar de la muerte a su usua- 
rio en un momento critico dado 51 . Una exageracion de los poderes de estos epodos, 
puestos en relation con el mito del descenso de Orfeo al Hades, bien podria haber 
generado algun tipo de conjuro de uso nigromantico. Sin embargo, por el momento, 
no tenemos evidencias de que existiesen conjuros de "magia negra" asociados a Or¬ 
feo y los testimonios que pueden relacionarse con una literatura tal, el de Isocrates y 
el de Filostrato, parecen poder explicarse, unica y exclusivamente, como una alusion 
al conocido mito de Orfeo y Euridice sirviendose de plurales poeticos para ensalzar 
las hazanas del bardo. 


50 Recuerdese el caso de Empedocles (Emp.fr. Ill DK.) que transmite a su discipulo 
Pausanias su habilidad para conducir el alma de un hombre fallecido o el texto del Agamenon 
de Esquilo (A. A. 1018) en donde se alude la posibilidad de resurrection de un muerto por 
medio de conjuros si bien, acto seguido, se habla de que los dioses no permiten esta action 
aludiendo al conocido castigo de Asclepio. Podemos referimos igualmente a los poderes que 
se creia que tenian algunos hombres y mujeres para resucitar el alma de un difunto en un 
momento determinado y realizar una consulta mantica. Tal seria el caso del coro de los Per- 
sas de Esquilo (A. Pers. 598-708), la reanimacion del cadaver de un soldado por la bruja Eric- 
to en la Farsalia de Lucano (Lucan. 6, 588-330) o la animation del hijo muerto por una mujer 
egipcia en las Etiopicas de Heliodoro por medio de conjuros susurrados al oido y diversos 
ritos (Heliod. 6,14, 3). 

51 E.g. las ephesia grammata libraron de la muerte a Creso en la pira funeraria. Vid. 
cap. VIII § 3. 
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4. Testimonios mas modernos de la atribucion de conjuros a Orfeo. 

Existe un enorme vado temporal en las noticias transmitidas sobre la exis- 
tencia de knopbai y (jjappaica atribuidos a Orfeo. Sin embargo, la asociacion del tra- 
cio con la magia, tanto en la ensenanza de esta disciplina como en su uso, como es- 
tudiamos en otros apartados de nuestra investigation, es constante entre los siglos 
IV a.C. y III d.C. De hecho es muy probable que entre los siglos I y III d.C. se com- 
pusieran la gran mayoria de obras pseudocientificas atribuidas a Orfeo y, entre 
ellas, las obras de magia. 

En el s. I d.C. tenemos noticia, gracias a un pasaje de la Apologia de Apule- 
yo 52 , de que Orfeo era considerado un prolifico escritor de conjuros: 

Memorassem tibi etiam Theocriti paria et alia Homeri et Orphei plurima et ex comoediis et tra- 
goediis Graecis et ex historiis multa repetissem, ni te dudum animaduertissem Graecam Pu- 
dentillae epistulam legere nequiuisse. 

Te recordaria un par (de recetas magicas) de Teocrito, otras de Homero y muchisimas 
de Orfeo, y continuaria con mas de los tragicos y comicos griegos y de los historiado- 
res, si no hubiera advertido que no has sabido leer hace un momento una carta en 
griego de Pudentilla. 

Apuleyo se refiere a autores griegos bien conocidos por cualquier ciudadano 
letrado y generaliza incluso hablando de dramaturgos e historiadores en conjunto. 
Segun el de Madaura, en las obras de los autores griegos se podia encontrar gran 
cantidad de referencias a pociones magicas realizadas con todo tipo de sustancias, 
animales o vegetales, propias de un conocimiento general, literario y no especializa- 
do, de los ritos magicos 53 . Se incluye en esta enumeration a Orfeo, notandose ade- 
mas que es de los autores que mas testimonios han dejado al respecto. Segun esta 
defensa, cualquiera que leyera las obras de estos escritores griegos podria saber co¬ 
mo realizar un conjuro. Apuleyo advierte despues que en las descripciones de las 
sustancias magicas necesarias para la preparation de brebajes nunca se hace refe¬ 
renda a los peces como material apropiado, lo que componia uno de los argumentos 


52 Apul. Apol. 30. 

53 E.g. Od. 10, 236 y Od. 10, 305, Soph. TrGF 534 ( Rhizotomoi ), Theoc. 2, D.S. 4, 45 entre 
otros muchos pasajes. 
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que la acusacion presentaba contra Apuleyo 54 . El autor de la Apologia duda de que 
sus acusadores puedan leer griego para conocer los conjuros de los autores a los que 
menciona y entonces presenta un texto latino, del poeta Levio, en donde se descri- 
ben diversos ingredientes para la obtencion de un filtro magico. 

De este pasaje podemos deducir que Orfeo era considerado en el s. I d.C. un 
autor literario, muy probablemente de poesia hexametrica por ir ordenado junto a 
Teocrito y Homero, que habria recogido entre sus lineas gran cantidad de encanta- 
mientos magicos. No podemos conocer, sin embargo, si los conjuros de Orfeo a los 
que se refiere Apuleyo estaban recogidos en obras sobre magia, en obras de diverso 
contenido como teogonias o relatos sobre dioses y heroes 55 , obras de medicina natu¬ 
ral 56 , o breves epodos sueltos a la manera de los que parece conocer el publico de las 
obras dramaticas de Euripides. Sin embargo es innegable que los textos magicos de 
Orfeo debian ser muy conocidos y de facil acceso para quien quisiera hacer la con- 
sulta, pues es lo que conviene al caracter apologetico del texto en cuestion. Apuleyo 
pretende argumentar de modo fiable, a traves de una referenda a textos bien cono¬ 
cidos, que los conjuros magicos a los que la gente puede tener acceso, es decir, la 
magia que puede conocer quien no es un mago, acusacion de la que se esta defen- 
diendo Apuleyo, no refiere que los peces se utilicen para realizar filtros magicos. 
Dicho argumento puede ser verificado por el jurado y el juez con solo leer los textos 
magicos escritos por los autores referidos por el acusado, entre ellos, los muchisimos 
textos con encantamientos que escribio Orfeo. 


54 Apul. Apol. 30: "Pisces" inquit "quaeris”. Nolo negare. Sed, oro te, qui pisces quaerit, 
magus est? Equidem non magis arbitror quam si lepores quaererem uel apros uel altilia. An soli pisces 
habent aliquit occultum aliis, sed magis cognitum? "Dices: jpescas peces! No lo niego. Pero, te 
digo yo, ^quien pesca peces es un mago? A mi juicio no lo es mas que si capturase liebres, 
jabalies o aves cebadas. ,-Acaso solo los peces tienen algo oculto para los demas, pero cono- 
cido por los magos?" 

55 Podria considerarse, si bien resulta indemostrable, que Apuleyo se esta refiriendo, 
por ejemplo, a una version de las Argonduticas atribuidas a Orfeo (como las que conservamos 
pero de epoca mas antigua) en que se narrase la composicion de las pocimas utilizadas por 
Medea o los ritos de Orfeo para adormecer al dragon que custodia el Vellocino. Una descrip- 
cion del ritual magico similar al de Orfeo en AO 950ss. convendria a la comparacion de Or¬ 
feo con Homero y Teocrito. 

56 E.g. Plin. HN 28, 34 (OF 794) en donde observamos que en un libro de medicina 
natural podia incluirse una receta para realizar un talisman amoroso. 
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Encontramos en el s. IV d.C. un nuevo testimonio que hace referenda al co- 
mercio de conjuros atribuidos a Orfeo. El patriarca Atanasio 57 en una disertacion 
acerca del uso de amuletos, nos transmite que todavia en su epoca algunas viejas 
trafican con conjuros orficos 58 , epodos que parecen haber perdido el prestigio del 
que debieron gozar en epoca clasica a tenor del escaso precio requerido en su venta: 
KaxavxAti yap aoi yqauq 6id k' o|3oAou<; fj xexaoxqv olvou £7iaoi5qv xou Oqc)>£co<;. 
Kal au eaxqKag cog dvog xacrpcupevoq, cj>o(x6v be em xov auxeva xqv puTiapiav xwv 
T£TQanddcov, napaKpouadpevog xqv acjjoayiba xou acuxqQiou axaupou. 

Una vieja que por veinte obolos o un cuartillo de vino te echa un encantamiento de 
Orfeo, y tu te quedas con la boca abierta como un burro, llevando al cuello la porque- 
ria de los cuadnipedos, desviandote del signo de la cruz salvadora. 

Para este escritor apologetico el unico signo de poder que deben portar los 
seguidores de Cristo es el simbolo de la cruz, que no solo evita las enfermedades 
sino que espanta incluso a los demonios, razon por la cual, dice, los brujos nunca lo 
llevan encima. Debemos recordar que S. Atanasio vivio en Alexandria en torno al s. 
IV a.C., epoca en la que suelen datarse la gran mayoria de papiros griegos magicos 
recogidos en la edicion elaborada por Preisendanz-Henrich. Por tanto, con toda 
probabilidad, el autor cristiano tenia conocimiento de multiples practicas magicas 
realizadas por sus conciudadanos, asi como de gran cantidad de amuletos con que 
la gente se protegia del mal y las enfermedades. Es muy probable que, en este pasa- 
je, S. Atanasio haya utilizado el nombre de Orfeo como simbolo que recogiese toda 
supersticion pagana, ya que el heroe tracio fue considerado por muchos de los escri- 
tores apologeticos cristianos la cabeza visible del paganismo griego que combatian y 


57 P.G. (Migne) XXVI, p. 1320. 

58 El codice transmite ETiaoibqv xou 6(j)£cu<;, "encantamiento de serpiente", pero es el 
unico testimonio en la literatura griega que haria referenda a un tipo de encantamiento tal. 
Suele hablarse de (jjappaKa contra las serpientes, pero no conservamos ningun testimonio 
que hable de epodos "de serpiente", sea para hipnotizarlas, sea para prevenir su mordedura. 
Preferimos, por tanto, la lectura ’OqcjVGJs de Abt ya que la relation de Orfeo con los encan- 
tamientos esta bastante atestiguada, e.g. E. Cycl. 646, Ephor. FGH 70 F 104, Clem. Al. Prot. 1, 
3, 1, 10, Eus. PE 10, 4, 4. Esta falta se podrla explicar como un tipico error de copista como 
podemos observar en el manuscrito de Hippol. Ref. 5, 20, 4 donde se observa el mismo error 
de o<j)£GJs por Oq(|)£gjs- 
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contra el y sus iniciaciones focalizaron sus iras 59 . Pero, a la vez, debemos advertir 
que el nombre de Orfeo es conocido en los PGM y a el y a sus escritos se atribuyen 
poderes magicos como veremos en otro capitulo de esta investigation. Por tanto es 
posible conjeturar que en el Egipto del s. IV d.C. Orfeo era uno mas de los antiguos 
magos cuyos conjuros eran muy estimados por el valor que les conferia ser una obra 
tan antigua. Atanasio nos da la prueba de como se comercializaban este tipo de con¬ 
juros orficos, degradados por el en aras de un sentimiento apologetico basado, en 
gran medida, en la critica a todo movimiento religioso contrario a los principios 
emergentes de la etica cristiana. El patriarca alejandrino se refiere a los conjuros de 
Orfeo, en nuestra opinion, por dos motivos principales: primero porque Orfeo era el 
maximo representante del paganismo griego y, haciendo referenda a el, se denun- 
ciaba a todo movimiento contrario a la verdad, el cristianismo. Y en segundo lugar, 
porque los conjuros de Orfeo debian ser bien conocidos por todos aquellos que pu- 
diesen escuchar o leer su opinion en esta breve reflexion. 

Un siglo despues de este escrito de S. Atanasio, Marino nos ofrece nuevos 
testimonies acerca de la existencia de conjuros orficos, asi como un probable uso 
terapeutico de los himnos de Orfeo. En su biografia sobre Proclo 60 , Marino enumera 
los conjuros orficos y los caldeos entre las diferentes purificaciones, aspersiones y 
conjuros a los que acudia su maestro para conseguir la ascesis: 

Kai Cc6v paAiaxa Kax' auxag Kai xauxa nQdxxwv eKdaxoxe, txcp' wv xo xcaQi^eaBai 
aup|3aiv£i xfji xjnjxfji, vukxgjq xe Kai pe0' ppepav a7ioxQ07ial<; Kai TCEQiQQavxrjQiou; 
Kai xols aAAou; KaGappoIg XQdpevog, oxe pev OppiKoIg, oxe 6e XaA&aiKois, £7ii 
BdAaxxdv xe aoKvcog EKaaxou pqvog Kaxiwv, eoQ' oxe be 6ig rj Kai xq'u; xou auxou. 

Y viviendo lo mas de acuerdo posible con esta virtud hada en todo momento cuanto 
podia permitir al alma la separation del cuerpo, de noche y de dia recurria a conjuros, 
aspersiones y otras purificaciones, ya orficas, ya caldeas, y se metia sin vacilar en el 
mar cada mes, a veces dos o tres veces en el mismo mes. 


Sobre Orfeo y el orfismo en los autores apologeticos vid. Herrero (2005). 
Marin. Procl. 18, 24 (22 Saffrey-Segonds OF 828). 



1 orfismo y la magiaK- 


267 


Sabemos que para Proclo, asi como para los demas filosofos neoplatonicos, la 
filosofia caldaica fue objeto de estudio y practica y que los Oraculos Caldeos 61 consti- 
tuyeron la maxima expresion de esta corriente doctrinal 62 . Es necesario pensar, por 
tanto, que si las purificaciones caldeas eran consideradas ritualmente eficaces para 
conseguir un estado ascetico, del mismo modo lo serian las purificaciones y conjuros 
contenidos en los escritos orficos, puesto que Proclo hacia uso de los dos por igual 
segun el texto de Marino 63 . Por otra parte, segun opina Boyance 64 , los ritos religiosos 
practicados por los teurgos y mas concretamente por Proclo, basados en el principio 
de la simpatia universal, tenian una relacion mas directa con los misterios griegos 
(Eleusis 65 , el orfismo y el pitagorismo) que con las doctrinas contenidas en los Ordcu- 
los caldeos y estaban destinados en gran medida a la consecution de la purification 
total, la catarsis y la union con la divinidad 66 . Para responder a la pregunta de por 
que las purificaciones orficas eran apreciadas por Proclo, creemos que es interesante 


61 Los Oraculos Caldeos son la obra de un tal Juliano, que vivio en tiempos del empe- 
rador Marco Aurelio, y que fue el primer personaje al que podemos llamar teurgo. Sobre esta 
obra vid. el texto, traduction y comentario de des Places (1971), Marjercik (1989) y el estudio 
de Johnston (1990). Existe una traduction castellana en la biblioteca clasica Gredos a cargo 
de Francisco Garcia Bazan de 1991. 

62 Los filosofos neoplatonicos admitieron los Oraculos Caldeos en su pensamiento en 
grado diverso. Pueden dividirse estos filosofos en dos grupos diferenciados: Plotino y Porfi- 
rio compondrian un grupo mas interesado en la filosofia que en la practica religiosa y Jam- 
blico, Plutarco, Proclo y Damascio compondrian un segundo grupo mas interesado por la 
religion y la practica de rituales por la consecution de su ascetismo. Vid. Brisson (2006) cap. 
60 y Bordoy (en prensa). 

63 La ejecucion de los ritos convenientes en cada momento era parte del desarrollo de 
la teurgia y del acercamiento a la divinidad. Sobre el orfismo en Proclo vid. Brisson (1987). 

64 Boyance (1955) 191-192 y 199-201. 

65 Vease que en el texto que comentamos Marino dice que Proclo se introduce en el 
mar una vez al mes, lo podria estar relacionado con el grito eleusinio de los misterios aAabe 
puaxcu. 

66 e.g. Prod, in R. 1,120,12 Proclo dice que Heracles fue purificado por la telestica (’O 
pev yap 'HoaKAqc; 6ia xeAeoxLKqs KaOppapevoq), lo que le sirvio luego para conseguir la 
apoteosis divina. Este episodio tiene clara relacion con la mitica initiation del heroe en los 
misterios eleusinios y no con los Oraculos Caldeos. Existe en la obra de Proclo una recurrente 
identification entre la telestica y las ceremonias iniciaticas (xeAexai). Este filosofo entiende 
que los dioses atienden a los hombres que saben invocarlos y conocen sus simbolos. Los ritos 
mistericos han sido considerados, desde la Antiguedad, fuente de conocimientos especiales 
destinados a una relacion mas personal entre hombre y divinidad. Proclo, atendiendo a esta 
afirmacion, hace un mayor uso de los textos orficos y las doctrinas de los misterios de Eleu¬ 
sis que los filosofos neoplatonicos anteriores, vid. Boyance (1955) 192-194. 



estudiar, junto con el pasaje anteriormente citado, otro fragmento de la obra de Ma¬ 
rino. Segun su Vida de Proclo parece que el filosofo neoplatonico se servia de los 
himnos y poemas orficos en sus acciones teurgicas con un peculiar valor terapeuti- 
co 67 . En una description acerca de como Proclo paliaba los dolores que sufria a causa 
de su enfermedad, Marino nos dice: 

To be tiqos xauxag auxou xrjg naQdaxqqa iKavcog e&rjAcoae Kal f) xeAeuxaia 

voaog. EheCopevog yap 071716 xaiixrjg Kal Tiepcobovlau; auvexopevog, ekkqoueiv 
ETiEipaxo xag dAyq&ovap. riaQEKEAEUExo o6v rjpiv EKaaxoxe upvoug Aeyeiv Kal, 
Aeyopecov xcov upvcov, 7iaaa Elprjvq xcov 7xa0cov EylyvExo Kal 
axaQa^La...aQxop£vcov yap f)|xcov uqvEiv, ekeIvop av£7xArjpou xoup uqvoug Kal xcov 
Opcj) lkcov £7icov xa 7xA£laxa- 

La firmeza de su alma ante estos dolores la ha revelado suficientemente su ultima en¬ 
fermedad. En efecto, abrumado por esta y cercado de tormentos, intentaba alejar los 
dolores. En todo momento nos animaba a recitar himnos y, al recitarlos, sobrevenia 
una paz libre de males y una imperturbabilidad...Cuando comenzabamos a entonar 
himnos, el completaba dichos himnos y buena parte de los poemas orficos. 

Segun los preceptos asceticos neoplatonicos el dolor fisico debia ser elimina- 
do o sobrellevado en la medida de lo posible y, ademas, debia ser amortiguado no 
haciendo participe del sufrimiento a nadie, pues el dolor impedia al alma separase 
del cuerpo si quien lo sufria se concentraba en el 68 . La recitacion de himnos por par¬ 
te de los neoplatonicos era uno de los metodos utilizados para conseguir el estado 
ascetico deseado, pues los himnos eran descripciones del dios al que se invocaba y 
la recitacion de ellos hacia que la persona que los entonara ascendiese en la teurgia y 
se acercara mas al conocimiento de la divinidad primera y su contemplacion 
(dvaycoyq), lo que conllevaba la ansiada separation del alma y el cuerpo 69 . Por tanto 


67 Marin. Procl. 20. 

68 Plot. 1,2, 5, 9-11, Porph. Sent. 32, 33, 3-5. 

69 Para Proclo todo, a exception del Primer Principio, esta entregado a la oration vid. 
Procl. in Ti. 1, 213, 2: navxa yap ebxerai nAqv xou ttqgjxou, cj)qaiv 6 peyag ©Eobcepog 
"Pues todo reza excepto lo primero, dijo el gran Teodoro". Por tanto, la plegaria es el princi¬ 
pal medio de comunicacion con las divinidades. Ademas la oration para Proclo tiene un 
valor teurgico para la asimilacion con los dioses por el conocimiento de los simbolos inefa- 
bles de la divinidad contenidos en las oraciones (cmp|36Aoig aQQrjxou; xcov 0ecov Procl. in Ti. 
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Proclo, para evitar que su alma se viese perturbada por los dolores fisicos, acudia a 
este tipo de accion ritual, pues el dolor es propio del cuerpo, no del alma, y al as¬ 
cender el anima hacia la divinidad por el conocimiento de esta otorgado por los 
himnos, lograba desvincularse del cuerpo y, por tanto, del dolor. La recitacion de los 
himnos y poemas para evitar el dolor es, por tanto, congruente con los principios de 
la teurgia neoplatonica 70 , pero ^por que los himnos orficos y no otros? 

Sabemos que los himnos de Orfeo fueron estudiados y comentados en la 
academia neoplatonica de Atenas, por tanto, eran unos textos bien conocidos y 
apreciados de estos filosofos. El propio Proclo estudio los poemas orficos, si bien su 
comentario a la teologia de Orfeo se ha perdido. Las doctrinas contenidas en los 
poemas orficos se consideraban precedente del pensamiento filosofico del propio 
Platon 71 , y sabemos que el estudio de la teologia orfica constituia parte del ultimo 
curso en la Academia de Atenas junto con el analisis de los Oraculos Caldeos. La sa- 
biduria contenida en los himnos y poemas orficos era tenida en gran estima por los 
neoplatonicos por varios motivos ya que, por una parte, como himnos que eran, 
podian ser utilizados y estudiados para llegar al conocimiento de la divinidad y 
acercarse a ella por medio de la ascesis. Por otra parte los himnos orficos eran consi- 
derados de gran antigiiedad, continentes de una sabiduria teologica antiquisima 
que habia llegado al mismo Platon y, ademas, especialmente en el pensamiento de 
Proclo, estos himnos estarian relacionados con los misterios. Por tanto, no solo debi- 
an ser apreciados por el en tanto que transmisores de una filosofia elevada, sino 


1, 211). Este es un tipo de teurgia filosofica que consiste en llegar a la maxima identificacion 
con el dios a traves del conocimiento de sus cualidades. El himno, al expresar las cualidades 
del dios invocado, permite el conocimiento del mismo, accion que desemboca en el conoci¬ 
miento de la divinidad y en la asimilacion con ella. Se ha senalado que el uso de los himnos 
por parte de Proclo es muy cercano al uso de los himnos en los papiros griegos magicos, vid. 
Alsina (1989) 92-93. 

70 Una interesante sistematizacion de la teurgia en Proclo en di Pasquale Barbanti 
(1993)143-209. 

71 Proclo presento la conexion de la filosofia de Platon con Orfeo a traves de Pitago- 
ras en una relacion de tradicion iniciatica: Orfeo > Aglaofamo > Pitagoras > Timeo de Locros 
> Platon, vid. Procl. Theol.Plat. 1, 5 (I, 25, 26 Saffrey-Westerink) y Procl. in Ti. 3,168, 9. Vease 
tambien Iambi. VP 28, 145. Todos los testimonios recogidos en OF 507. Vid. Brisson (2006) 
cap. 60. 



como base de los rituales mistericos, de las iniciaciones y de las ceremonias rituales 
destinadas a la consecution de un saber superior relacionado con la comunicacion 
con el mundo de los dioses, el conocimiento de los simbolos divinos 72 y serian inclu- 
so un vehiculo para conseguir la catarsis y apoteosis del alma. 

Segun las palabras textuales de Marino, la recitacion de los himnos y poemas 
orficos provocaba paz e imperturbabilidad en Proclo, es decir, conseguia un efecto 
en el similar al que la propia musica de Orfeo provocaba en la naturaleza, lo cual, 
parece poco lejano de las teorias sobre la simpatia universal expuestas por los filoso- 
fos neoplatonicos 73 . Pero no debemos pensar que este resultado era debido a algun 
poder magico especial contenido en los himnos orficos, sino que, dado el valor que 
Proclo conferia a la recitacion de himnos para conseguir la ascesis, los himnos orfi¬ 
cos, asi como la teologia orfica en general, que eran obras muy apreciadas por estos 
filosofos, debian ser de los mas poderosos para conseguir el acercamiento a la divi- 
nidad a traves de su recitacion y, en consecuencia, para lograr la separation del al¬ 
ma del cuerpo. Ademas, dado el papel de Orfeo como fundador de los ritos misteri¬ 
cos en Grecia y como precursor del pensamiento desarrollado posteriormente por 
Pitagoras y Platon, el tracio debio ser para Proclo la autoridad antigua mas relevante 
en relation con el conocimiento de los simbolos divinos necesarios para la comuni¬ 
cacion con la divinidad. Estos simbolos estarian contenidos, obviamente, en sus 
himnos y su obra teologica, textos a los que parece que Proclo se dirigio con una 
devotion similar a aquella con la que acudia a las practicas de los caldeos. 

5. Obras de Orfeo utilizadas confines magicos y sus libros de magia. 

Otro punto al que debemos atender en nuestro estudio sobre la relation de 
Orfeo, el orfismo y la magia en las fuentes literarias es el uso que algunos personajes 


72 Prod, in Ti. 1, 211. 

73 Sobre las teorias de Proclo acerca de la telestica y la simpatia universal vid. su tra- 
tado nepl xf|s Ka0' "EAAqvag LeQaxiKfjg xexvrjg, publicado por Bidez (1928). Vid. la traduc¬ 
tion y el comentario de Pasquale Barbanti (1993) 179-185. En un pasaje de esta obra Proclo 
habla acerca de los antiguos sabios (oL naAcxv ooc|)ol) a partir de cuyas doctrinas surge la 
teurgia y de los sacerdotes (Lepaxncoi) y las practicas iniciaticas del s. V a.C. 
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hicieron de los libros atribuidos a Orfeo y Museo, asi como la atribucion a Orfeo de 
libros de magia. Queremos destacar, en primer lugar, la informacion transmitida 
por un escolio a la Republica de Platon 74 . En este comentario se nos ofrece una intere- 
sante informacion relacionada con el contenido del "batiburrillo de libros de Orfeo y 
Museo" que manejan los sacerdotes mendicantes. Dice asi: 

|3l|3Acav. 7ieQl £ttgj5gjv Kai Kaxabeapcev Kal KaGapaicav Kal peiAiypaxarv Kai xcov 

opolcov. 

Libros: acerca de ensalmos, defixiones, purificaciones, propiciaciones y similares. 

Es muy probable que el escoliasta no se refiera a la epoca de Platon, sino a su 
propio tiempo, en torno al s. IX d.C., epoca en la que, como sabemos, circulaban 
obras de magia, astrologia y adivinacion bajo la autoridad de Orfeo 75 . El escoliasta, 
con gran probabilidad, no sabia cual era el contenido de los libros a los que hacia 
referenda Platon, si bien, atendiendo al pasaje de la Republica que esta comentando, 
relaciona los libros de Orfeo con actividades relacionadas con la magia. Es de desta¬ 
car que el comentarista no parece estar del todo mal informado acerca de las practi- 
cas que, probablemente, realizaban los sacerdotes y oficiantes rituales orficos. Como 
sabemos por el Papiro de Derveni, los pdyoi entonaban epodos (erapbcov) que dulci- 
ficaban a las divinidades adversas o los demones ultramundanos (peiAiypaxcov) 76 . 
Ademas, como sabemos, la purificacion (KaOaoaicov) y el estado de pureza ritual es 
una constante entre los sacerdotes y mistas orficos. Vemos, pues, que el contenido de 
los libros es congruente con las actividades de los oficiantes orficos que conocemos 
por otros testimonios. La relacion en este comentario de Orfeo y sus libros con las 
defixiones (Kaxabecrpcov) parece venir dada por la lectura del pasaje de Platon, sien- 
do las Kaxabeopoi el unico tipo de accion que puede relacionarse con la magia de 
tipo agresivo y que pudo facilitar al escoliasta para relacionar dichas practicas con el 
contenido de los libros de Orfeo. 


74 Sch. PI. R. 364e. 

75 Sobre este tipo de obras vid. cap. VII. 

76 Sobre las actividades de los pdyoi del PDer. vid. cap. X y sobre la relacion entre las 
practicas de los ayuQxai Kal pavxeig del pasaje de Republica con los magos de Derveni vid. 
cap. XI. 
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Otro escolio, este a la Alejandra de Licofron 77 , nos vuelve a recordar la exis- 
tencia de libros de Orfeo de magia, ademas de libros sobre astrologla: 

YQdcj)£i be 6 Dq(|)£uc; xcoq'u; tcov daTQoAoyLKcav rati eraybiKcov Kal payiKcov... 

Orfeo escribio (libros), ademas de los de astrologla, sobre epodos y magia... 

Las noticias acerca de la obra astrologica de Orfeo pueden remontarse a epo- 
ca de Ps. Luciano, quien considero que esta disciplina habia sido difundida en Gre- 
cia por Orfeo basado, seguramente, en la bibliografia astrologica atribuida al heroe 
tracio. Sabemos, ademas, la importancia que se otorgo a estos libros de Orfeo dada 
la estimable cantidad de versos de este tipo de obras que se ha conservado. Sin em¬ 
bargo, las noticias acerca de libros de epodos para diversos propositos (como podri- 
an ser los mencionados por Euripides, S. Atanasio o los utilizados por Proclo) asi 
como libros de magia en sentido general son, en gran medida, indirectas. Los esca- 
sos testimonies directos que conservamos gracias a las recetas de los papiros magi- 
cos griegos resultan demasiado ambiguos para hablar de una utilizacion directa de 
libros de magia orficos por los magos egipcios, ya que es posible que utilizasen otros 
escritos, tales como teogonias o cosmogonias, con fines magicos. Hablaremos sobre 
estos sortilegios atribuidos a Orfeo y a los escritos orficos cuando comentemos los 
testimonios de las fuentes directas 78 . 

Queremos aludir, para finalizar este apartado, a un par de menciones tardias 
que atribuyen a Orfeo la composicion de obras sobre magia. Tzetzes nos informa de 
que Orfeo fue escritor de obras sobre magia entre otras disciplinas como la astrolo- 
gia, la filosofia y la medicina 79 . El mismo sigue la tradicion conocida por Diodoro 
Siculo que apuntaba a que el cantor habia conseguido un habil conocimiento de la 
magia gracias a un supuesto viaje a Egipto 80 , tierra considerada en muchisimas oca- 
siones cuna de la magia en la Antigiiedad. Por ultimo, Constantino Lascaris en sus 
Prolegomenos al sabio Orfeo recoge tambien un listado de materias sobre las que escri- 


77 Sch. Lyc. 3,29 Scheer. OF 827. 

78 vid. cap. VIII. 

79 Tz. Ex. II. TJ. 11 Hermann (OF 824) y Sch. Tz. Ex. en Cramer, Anecd. Ill 379,11 (OF 
825). Vid. cap. VII. 

89 Tz. Ex. II. p. 17,19 Hermann (OF 824II). 
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bio el poeta tracio. Entre ellas recoge, igual que Tzetzes, la magia 81 si bien, igual que 
el erudito bizantino, no ofrece el titulo de ninguna de estas obras. 

6. Conclusiones. 

Desde epoca muy temprana empezaron a circular conjuros y ensalmos atri- 
buidos a Orfeo para toda clase de fines. Estos basaban su supuesta eficacia precisa- 
mente en que habian sido escritos o dictados por Orfeo, un gran mago mitico. Estos 
conjuros debian ser bien conocidos por los ciudadanos, ya que la alusion a ellos en 
un contexto dramatico exige la existencia de un conocimiento de los mismos por 
parte del publico que contempla la escena. No podemos conocer cual era el uso de 
estos conjuros y encantamientos por parte de los antiguos griegos, si bien parece 
que debian tener algun tipo de relation con el mito de Orfeo o con ciertos relatos 
miticos relacionados con los misterios orficos, como, quizas, la muerte de Dioniso 
nino por parte de los Titanes, segun se desprende del texto del Ciclope. El uso de los 
encantamientos orficos ligado en parte, muy probablemente, a la medicina traditio¬ 
nal, debia estar bastante generalizado y fue popularizandose con el transcurso del 
tiempo. 

Es probable que, entre los supuestos usos de los conjuros de Orfeo, se ven- 
diesen epodos orficos destinados a la resurrection de los muertos, basados en la 
historia mitica del descenso de Orfeo por el alma de su esposa. Sin embargo los tes¬ 
timonies conservados al respecto resultan muy ambiguos y pueden ser explicados 
por un poetico uso del plural o una exageracion de la historia mitica del cantor. 

Los encantamientos del sabio Orfeo debieron gozar de una importantisima 
tradition dado que encontramos menciones similares a las que veiamos en autores 
del s. V y IV a.C. en S. Atanasio y Marino, autores del IV y el V d.C. respectivamen- 
te. Entre ochocientos y mil anos de tradition de los conjuros de Orfeo, una supervi- 
vencia nada despreciable. 


Const. Lasc. Prol. Orph. 36 T. Martinez Manzano (OF 826). 



No tenemos la certeza de que existiesen libros atribuidos a Orfeo de conteni- 
do magico en epoca clasica 82 . El uso que los sacerdotes mendicantes hacian de las 
obras de Orfeo, sospechoso de incluirse dentro de las actividades de los magos en 
epoca de Platon, no nos avala a la hora de afirmar que aportaban a sus clientes li¬ 
bros orficos sobre magia. El uso de cosmogonias y teogonias, asi como relatos sacros 
por parte de los magos es del todo congruente con un uso malintencionado de las 
obras teologicas de Orfeo, sin necesidad de acudir a una explicacion basada en la 
existencia de antiguos libros de magia orficos. Sin embargo, debido a la fama que 
ostentaron los epodos y conjuros orficos para todo fin, es probable que se reuniesen 
todos o parte de ellos en libros de magia, que se unieron a los de adivinacion y me- 
dicina tradicional que ya eran conocidos en epoca imperial romana y, posiblemente, 
helenistica. 


82 Nos referimos a libros en tanto que rollos con diferentes conjuros que formasen un 
volumen de escritos magicos, medianamente homogeneos, atribuidos a Orfeo. Mas bien 
creemos en la existencia de conjuros y salmodias breves, poco sistematicas, que eran consi- 
deradas obra de Orfeo y que no estarian sistematizadas por escrito de todos ellos. 



1 orfismo q la magiaf^ 


275 


VII. POESIA PSEUDOCIENTIFICA ATRIBUIDA A 
ORFEO 


Orfeo fue un gran sabio, poeta de astrologia, 
filosofo y mago, medico y demas cosas y otros 
que escribieron me demostraron que el fue el primero. 

Tzetzes, Chiliades, 5,130 (OF 795) 


1. Introduction. 

Ya hemos estudiado los diversos escritos relacionados con la magia que se 
suponian obra de Orfeo y las posibles conexiones de su mito con tales atribuciones, 
asi como la utilizacion del nombre de Orfeo como garante de la efectividad de con¬ 
jures y salmodias. En este capitulo estudiaremos otro tipo de composiciones atri- 
buidas al cantor tracio que tambien podemos relacionar, aunque de forma algo mas 
lejana, con la magia. Hablamos de las obras pseudocientificas orficas. 

Calificamos como obras "pseudocientificas" orficas, a falta de un adjetivo 
mejor, a ciertos escritos atribuidos a Orfeo sobre disciplinas que en el mundo anti- 
guo se incluian dentro del campo de la ciencia pero que en nuestros dias no todas 
pertenecen a dicha categoria. La astrologia, la fisica y la medicina natural formaron 
parte, al igual que la teologia y la magia, de los saberes que se creyeron transmitidos 
por el mitico Orfeo. El conocimiento que tenemos de la poesia pseudocientifica orfi- 
ca es muy irregular. Si bien conservamos un poema de tematica lapidaria atribuido 
a Orfeo de mas de setecientos versos, el resto de lo que conocemos de este tipo de 
produccion orfica no son mas que versos deshilvanados transmitidos por tradicion 
indirecta y noticias aisladas que salpican las obras de los mas diversos autores. Esta 
falta de congruencia en cuanto a la transmision de este tipo de textos nos dificulta 
extremadamente la datacion de las obras que contendrian cada uno de los fragmen- 
tos que conservamos, aunque este mismo problema afecta de igual forma a la data- 



cion del Lapidario orfico, la obra cientifica atribuida a Orfeo mas extensa que nos ha 
llegado. Las fechas mas aceptadas entre los estudiosos a la hora de estudiar el mo¬ 
menta de composition o difusion de estas obras oscilan entre la epoca helenistica e 
imperial romana, un abanico de siglos demasiado grande que impide, en ocasiones, 
estudios mas concretos de esta production literaria orfica. Esta problematica no de- 
be llevarnos a pensar que la atribucion de este tipo de literatura a Orfeo es una crea¬ 
tion "moderna", pues el interes por los fenomenos naturales, su explication e inter¬ 
pretation, se desarrollaron en los ambientes orficos ya desde epoca clasica. Un 
ejemplo de tal afirmacion nos lo ofrecen interpretaciones de las teogonias y cosmo- 
gonias de Orfeo a la luz de las teorias cientificas de los filosofos naturalistas que 
conocemos desde el comentario del Papiro de Derveni. Asi tambien, posiblemente, 
podemos pensar que una obra atribuida a Orfeo titulada Ouancd circulaba por Gre- 
cia en torno al s. IV a.C. segun un reciente estudio que expondremos mas adelante. 

En este capitulo de nuestra investigation abordaremos el estudio de los pasa- 
jes y referencias literarias sobre las obras pseudocientificas atribuidas a Orfeo, pres- 
tando mayor atencion al llamado Lapidario orfico, la obra de mayor extension de este 
genero que conservamos. Intentaremos ofrecer, en la medida en que esto nos sea 
posible, su encuadre cronologico. Elio nos permitira hacernos una idea de la impor- 
tancia y prestigio que adquirio con los siglos el nombre de Orfeo, que garantizaba la 
calidad y sabiduria de cualquier tipo de escritos que se le atribuyesen, aun cuando 
no existiese una base mitologica que sustentara que tal tipo de conocimientos era 
propio del heroe tracio. Asimismo ofreceremos el texto de los fragmentos mas im- 
portantes de estas obras, recogidos en la edition de Orphicorum fragmenta de A. Ber- 
nabe, asi como su traduction, no accesible hasta el momento en Castellano. 

2. Obras de astrologia\ 


1 Las obras astrologicas orficas han sido muy poco estudiadas. Los trabajos mas 
completos sobre ellas son la tesis doctoral de Heeg (1907) y la entrada de la RE de Ziegler 
(1942) dedicada a los escritos orficos. Una pequena aportacion al estudio en Martin Hernan¬ 
dez (2003) 66-73, (2006) cap. 21 y (en prensa b). 
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En epoca imperial romana el nombre de Orfeo estaba ya sin duda asociado 
tanto al saber astrologico como a cualquier otro tipo de las denominadas "ciencias 
ocultas"; se habia convertido en una autoridad en este tipo de disciplinas y se le 
enumeraba junto a Hermes Trismegisto, Ostanes y otros reputados astrologos y per- 
sonalidades bien conocidas en el panorama de la magia y los saberes ocultos 2 . Aun- 
que el conocimiento de este tipo de disciplinas no fuese una caracteristica propia del 
bardo tracio en su mito, la acumulacion de todo tipo de escritos que con el tiempo se 
fueron atribuyendo a Orfeo dio como resultado, incluso, que fuese considerado 
maestro de los griegos en la ciencia astrologica ya en el s. I d.C. si tenemos en cuenta 
las palabras de Ps. Luciano 3 . Convenimos con West que el origen de la convention 
de asignar literatura sobre astrologia a Orfeo debe remontarse a la practica de los 
pitagoricos del periodo helenistico tardio 4 , muy interesados en este tipo de saber 
aunque, como ya hemos reiterado, establecer una datacion segura para todas y cada 
una de las obras de dicha tematica, es una ardua tarea en la que, por el momento, no 
existen mas que especulaciones. 

En epoca imperial romana se divulgaban diversos poemas astrologicos escri¬ 
tos presuntamente por Orfeo los cuales, segun Ziegler 5 , fueron recogidos en un cor¬ 
pus que llevaria por titulo Poemas astrologicos (AaxQoAoyiKd). Veamos que titulos 
sobre astrologia se asignaban a la creation de Orfeo. 

2.1. Dodecaeterides 6 . 


2 Vid. Acerca de los seismos, en que el poema se adscribe tanto a Hermes Trismegisto 
como a Orfeo, Io. Mai. Chron. 13. 36 (265 Thum = OF 722), Firm. Math. 4, praef. 5 (127 Monat 
= OF 724), o Apul. Apol. 27 (OF 819 I). 

3 Vid. Luc. Astr. 10 (OF 418): "Los griegos no recibieron ninguna notion de astrologia 
ni de los etiopes ni de los egipcios, fue Orfeo, el hijo de Eagro y de Caliope, el que los instru- 
yo, pero nunca fue muy abierto y no presento su ciencia a la luz del dia, sino bajo una forma 
magica y mistica conforme a su caracter". 

4 Vid. West (1983) 33, Boll (1903b) 1254 y van der Waerden (1974) 177. 

5 Ziegler (1942) 1400, y lo niega Kruger (1938) 128. 

6 OF 726-752. 
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La dodecaeteris, segun Censorino 7 , es un periodo astrologico compuesto de 
doce anos, resultado del tiempo que emplea el planeta Zeus (Jupiter) en realizar el 
recorrido completo de su orbita. En este espacio temporal, los anos se suceden en la 
tierra entre anos fertiles en los que abundan las dichas, y anos de sequia, enferme- 
dades y desgracias. Cada ano recibe su nombre de cada uno de los signos del zodia- 
co, empezando por Aries hasta terminar con Piscis, completando asi los doce signos 
zodiacales en los doce anos que componen el ano astrologico dodecaeteris. 

El primer testimonio que conservamos en que se adjudica a Orfeo una obra 
titulada Dodecaeterides es la Suda 8 . En concreto esta obra se atribuye a Orfeo de Cro- 
tona. El resto de testimonios sobre este poema procede de Tzetzes, quien en sus es- 
critos considera a Orfeo como un gran astrologo, como podemos observar claramen- 
te en un pasaje de su comentario a los Trabajos de Hesiodo 9 , en donde indica que 
Orfeo ordeno disponer todo (lo que expone a continuation), de forma astrologica 
(paOqpaxiKcog) 10 , teniendo en cuenta la position favorable o desfavorable de los 
astros. 

Es sabido que el erudito bizantino manejo un buen numero de obras atribui- 
das a Orfeo sobre astrologia 11 que, a su juicio, eran muy precisas y fiables. Tzetzes 
considera que Orfeo fue el primero en escribir acerca de tales temas 12 y senala que el 
cantor tracio compuso obras de astrologia con anterioridad a todos los demas 13 . 
Tambien nos informa de que "el gran Orfeo" escribio Dodecaeterides y Efemerides u y 


7 Cens. 18, 6 (41,15 Sallmann), OF 726. 

8 Suda, s. v. Oq(|)£Us KQOTcavLdxqg (III 565, 17 Adler = OF 727). Acerca de la existen- 
cia de mas de un Orfeo vid. Bernabe (2002d). Para la variedad de formas del titulo Dodecaete¬ 
rides vid. Kem (1922) 5ca5qKa£T£Qi&£<; p. 268 y Ziegler (1942) 1400. 

9 Tz. in Hes. Op. 568 (278 Gaisford) OF 730. 

10 Sobre la sinonimia entre los terminos astronomia, astrologia, matematicas y geo- 
metria vid. Riess (1896) 1802 ss. y Hultsch (1896) 1828 ss., Bouche-Leclercq (1963) 3 y nota 2, 
Perez Jimenez (1992) Is. Una antigua definition de estas disciplinas puede verse en Ptol. 
Tetr. I, Prefacio. 

11 Sobre la discusion de si estas obras formaban o no un conjunto vid. Heeg (1907) 49, 
Ziegler (1942) 1400 y Kruger (1938) 128. 

12 Tz. H. 2, 887. 

13 Resulta logica su afirmacion dado que Tzetzes considera a Orfeo contemporaneo 
de Heracles en este pasaje y en Tz. H. 12,173. 

14 Tz. H. 12,134. De esta obra hablaremos seguidamente. 
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sobre otros temas de forma "muy precisa" (dKOipcoc;) y que quienes escribieron des¬ 
pues acerca de los mismos temas (Meton 15 y Ptolomeo), mintieron. Tzetzes conside- 
ro la obra atribuida a Orfeo como la de mayor autoridad en este tipo de materia, lo 
cual nos ilustra acerca del prestigio que los escritos del bardo tracio aun tenian en el 
s. XII de nuestra era: 

Oq(})£Us 6 peyote;, auyxQovoq tmaQxcov 'HqockAel, 

ypatj^ag ’E(|)qp£Qi5a<; xe Kal AcobeKexqQibaq 

Kal 7i£Ql dAAcov otKQLpajs, eAeyxel xouxouq t^Euaxag. 

El gran Orfeo, que nacio en tiempos de Heracles, 
escribio Efemeridides y Dodecaeterides 

y sobre otras cosas de forma precisa, y demuestra que estos (los autores mencionados 
anteriormente) mintieron 16 . 

Tzetzes nos ha transmitido tres hexametros de los que dice que pertenecian 
al principio del poema orfico Dodecaeterides 17 . La misma atribucion se observa en el 
escolio a este pasaje 18 : 

Aeuqo vuv ouotxa poL KaGapaq aKoaq x£ 7iexdaaa<;, 
kekAuGl xdf.LV a7xaaav, ocrqv xeKprjQaxo baipcov, 
ek x£ pipe; voKxoq, r]5' ef, ivoc, rjpaxoq auxcoq. 

Ahora, abriendo para mi orejas y oidos de forma pura, 

escucha la disposicion completa que una divinidad me dio a conocer 

durante una noche y un dia sin descanso. 

Como es caracteristico de este tipo de literatura, los versos incluyen una de¬ 
claration que nos informa de que su contenido fue dictado por un demon, es decir, 
que la obra pasa por ser una revelation proveniente de una divinidad, algo sacro 19 . 
Alude ademas a la pureza que debe estar presente en el animo de quien va a adqui- 
rir los conocimientos que el libro pretende revelar, unos conocimientos que se equi- 


16 Sobre Meton vid., Kubitchek, RE XV 2 (1932) col. 1458-1466 y Montero (1997). Vid. 
Ar. Au. 922ss., Plu. Ale. 17, 5, Plu. Me. 13, 7, Tz. H. 12,119 ss. 

16 Tz. H. 12,139 (OF 728). 

17 Tz.H. 12,146 (OP 731). 

18 Sch. Tz. H. 12, 147 (596 Leone): aQxq Aca5qK£xqQi5cav ’Oq^eon;, "Principio de las 
Dodecaeterides de Orfeo". 

19 E.g. Hypsicl. Asfr. Epilogo. 9 o Iul. pro Eleracl. 1,20. 



paran a la revelacion de verdades religiosas. Como ya se ha estudiado en este traba- 
jo, se considera que la formula "cerrad las puertas, profanos" y otras similares cons- 
tituyeron una especie de sello que identificaba ciertas obras orficas de revelacion 
misterica, a menudo teogonias o cosmogonias. Con el paso del tiempo estas formu¬ 
las fueron recogidas y utilizadas por los escritores de obras cientificas en un intento 
de asimilacion de las verdades religiosas a las verdades de la ciencia, ninguna de 
ellas cognoscibles para quien no estuviese previamente iniciado en dichos saberes 20 . 

El texto se presenta en forma de leccion dada a un discipulo, como es propio 
de la literatura didactica y, de forma particular, de la literatura de saberes ocultos en 
la que, en ocasiones, el discipulo es el propio hijo del escritor o el narrador de la 
obra 21 . Heeg supuso que tal discipulo no era otro que Museo, dado que el es el des- 
tinatario principal en otras obras atribuidas a Orfeo 22 . Por otra parte, en relacion con 
el lenguaje utilizado en estos versos, cabe destacar la concentracion de terminos 
poeticos lo que, probablemente, convino al intento de cargar al poema de solemni- 
dad y cierto grado de antigiiedad, convenientes a la atribucion de dicha obra a un 
personaje mitico como Orfeo, el gran poeta tracio. Por otra parte el dialecto poetico 
homerizante no nos ofrece ninguna pista que nos ayude para la datacion de esta 
obra. 

Tzetzes nos transmite, ademas de estos tres versos del proemio, otros pasajes 
pertenecientes, segun el, a la obra Dodecaeterides. Tales fragmentos, tambien en verso 
hexametrico, conservan indicaciones acerca de como sera el ano en que rija el signo 
del zodiaco que le de nombre. Estos fragmentos guardan una importante relacion de 
coincidencia con una parafrasis en prosa editada por Boll 23 a partir de una serie de 
manuscritos 24 . La parafrasis resumiria la Dodecaeterides orfica o guardaria una estre- 
cha relacion con ella dado que ilustra, de forma muy breve y al igual que los versos 


20 Sobre la formula orfica "cerrad las puertas" y el uso de versos similares en obras 
cientificas vid. Bernabe (1996) OF 1 y cap. IV § 5. 

21 Vid. Festugiere (1950) 332. 

22 Heeg (1907) 20. Museo es el destinatario de obras como los HO, el LO o Efemerides. 

23 Cat.Cod.Astr. V1 (1904) 241 ss. 

24 Vatic, gr. 1290, f. 69 v , Monac. gr. 287, fol. 92 v , Mutin. gr. 85 fol. 23 v . 
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transmitidos por Tzetzes, las caracteristicas de cada uno de los doce anos que for- 
man la dodecaeteris 25 . El tipo de predicciones expuestas para cada uno de estos anos 
corresponde a un tipo de astrologia georgica en que se instruye sobre la cantidad y 
calidad de las cosechas que se sucederan en los diversos anos asi como la abundan- 
cia y medra de los animales, de las personas, las plagas o los periodos de sequia y 
lluvia. 

Los pasajes en verso de las Dodecaeterides transmitidos por Tzetzes, asi como 
los que nos han llegado por otras fuentes, no pueden ser atribuidos con precision al 
ano correspondiente. Sin embargo, en ocasiones, el estudioso bizantino, si indica el 
ano preciso a traves de la mencion del signo del zodiaco que recorre Jupiter, pero, 
precisamente estos pasajes, no son versos hexametricos. Veamos un par de ejem- 
plos: 

Aide; ubpoyoou 7xeQi7xoAeuovTO<; pq TtAEuerqu;- yaAeTcq yap tote Aiav ecttiv f] 
BdAaooa. 

Cuando Jupiter recorre Acuario no navegues, pues en ese tiempo el mar esta muy agi- 
tado 26 . 

&==? 

too auTOU Aloc; ev IyBuoiv ovTog icaAov ydpoug ttolelv. 

Cuando Jupiter esta en Piscis es bueno celebrar bodas 27 . 

Exponemos, para terminar, algunos de los versos transmitidos, correspon- 
dientes a la obra Dodecaeterides, para ilustrar el tipo de predicciones que en dicha 
obra se exponian: 

eoTai 5' ai) tu; dvf]Q r) Koipavog f]£ Tupavvog 
r) |3aaiAeu<;, og Tfjpog eg ouqavov iE,exai airalv. 

Y sera un dictador o un tirano 
o un rey, quien suplicara entonces al alto cielo 28 . 

&==? 

rcoAAal 5' oupavoBev Kal etuxqteec, ek VEcjjeAdwv 


25 Los textos corresponden a OF 732-746. 

28 Tz. in Hes. Op. 568 (277 Gaisford) OF 743. 

27 Tz. in Hes. Op. 568 (278 Gaisford) OF 746. 

28 Sch. Lycophr. Alex. 523 (189,10 Scheer) OF 747. 
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xrjpog £7T0QvuvTai cjjqyok; Kal bevbpeoiv aAAou; 

OUQECTl T£ CTKETTeAois T£ Kal dv0QO)7TOig £QL0U|XOLs 
TiqyuAi&es, Kal eaovxai apeibeeq- aibe yap ovxcoq 
xpuouaiv Kal Oqpaq ev oupeoiv, ou5e xig av&pcov 
7iQo|3AaxTK£iv peyaparv buvaxaiKaxayuia bapaaOek; 
r|n3xei AeuyaAean- Tiaxvqib' vno yala |X£|xuk£. 

Y de las nubes muchas heladas sobrevendran desde el cielo 
a las encinas y demas arboles de montana, a los penascos 
y a los hombres muy irritados, y seran duras. Pues cuando estas vengan, 
agotaran a las fieras en los montes, ningun hombre podra salir de casa 
vencidos sus miembros por un frio miserable, pues queda cubierta la tierra por la es- 
carcha 29 . 

&==? 

d)5£ yap plpvoiKa0aQO<; xe Kal eprueboc; olvog 
rjbupoq eucobqq xe- KaAov 5' exoq eaxl (|)ux£Lqi. 

Pues asl permanecera puro e inmutable el vino, 
agradable y oloroso. Y es un buen ano para el cultivo 30 . 

&==? 

EqKaCeiv nupouq xe Kai aaxaxuap Kax' aAcoap 
avbpcov AiKpcovxcov, oxe xe f,av0q Aqpqxqp 
Kplvqi ETieiyopevcov avepcov Kapnov xe Kai axvap. 

Cercar el grano y las espigas en las eras 
tras aventarlo los hombres, cuando la rubia Demeter 
separe el fruto de la paja con el empuje de los vientos 31 . 

2. 2. Efemerides 32 . 

Las obras astrologicas tituladas Efemerides ensenan que dias del mes lunar 
son fastos o nefastos para que los hombres lleven a cabo ciertas actividades, en la 

29 Tz. in Hes. Op. 502 (256 Gaisford) (OF 750). 

30 Sch. Tz. Ex. II. 127, 4 Hermann (OF 741). Antes de los versos se espedfica que per- 
tenecen a las Dodecaeterides de Orfeo, poeta de cuyos versos "libo" Homero como las abejas. 

31 Tz. Ex. II. 26, 1 Hermann (OF 748). Antes de citar los versos se dice que Homero 
fue disdpulo de Orfeo y que cambio algunos de los versos atribuidos a Orfeo. 

32 OF 753-767. 
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mayoria de ocasiones actividades agricolas. Tal tipo de calendarios tuvieron una 
fuerte influencia en la Antigiiedad e incluso su consulta llego a ser obsesiva 33 . Varios 
pasajes transmitidos por los autores antiguos aluden a la importancia de Orfeo, en- 
tre otros poetas, como dictaminador de tales clasificaciones de los dias en terminos 
como los siguientes 34 : 

Kal yap ’0(xj>£u<; elne tieqi tcov f)|X£Qcbv toutgjv, aAAaq £7iaivcbv, Kal aAAaq 
£K|3aAAcav 

Pues Orfeo hablo acerca de estos dias, alabando unos y rechazando otros 35 . 

&==? 

Touxo be (^rjoLV, 6 xi Oq(|)£u<; aAAaq naQabibceoLV, erepag be 6 MeAdpnoug- oAiyoi 
be yivaxncouCTi to aAqOeq- f) yap fjpepa oxe pev ouvepyel, Kai ecttl prjxfjp- oxe be 
evavxiouxai, Kal boKel prjxpuid. 

Pues se dice esto, que Orfeo transmite unos y otros Melampo. Pero pocos conocen la 
verdad; que unas veces el dia ayuda, y es madre, y que otras es contrario, y parece 
una madrastra. 

Proclo 36 nos ofrece unas pequenas indicaciones sobre el contenido de la obra 
Efemerides atribuida a Orfeo. Kern piensa que Proclo tomo sus datos de un comenta- 
rio de Plutarco a los Trabajos y Dias, como nos consta que hizo con otros comenta- 
rios 37 . Dicha propuesta es negada por Ziegler quien afirma que Plutarco no tuvo 
conocimiento alguno de los poemas astrologicos de Orfeo y que, seguramente, al- 
gunos de ellos no existian siquiera en su epoca 38 . 

Lo unico que podemos afirmar con seguridad es que Tzetzes 39 si conocio un 
poema atribuido a Orfeo titulado Efemerides, pero que una obra de tal titulo no apa- 


33 Vease la critica e.g. en Iuv. 6. 569 o Amm. Marc. 28. 4. 24. 

34 Procl. ad Hes. Op. 765-768 (232, 22 Pertusi) = Phi.fr. 101 Sandbach (OF 753), Procl. 
ad Hes. Op. 822-825 (257, 13 Pertusi)= Moschop. in Hes. Op. 822 (Gaisf. II 367), Tz. in Hes. Op. 
820 (366 Gaisford) y Eusth. in Od. p. 1840, 56. 

35 OF 754 

35 Procl. ad Hes. Op. 765-768 (232,22 Pertusi) OF 753. 

37 Sobre la utilization de Proclo de los comentarios de Plutarco vid. Faraggiana 

(1978). 

38 Aceptan la idea de Kern, Faraggiana (1978) y (1981) y Fernandez Delgado (1987) 
244; la niega Ziegler (1942) 1402. 

39 Tz. H. 12,142, Tz. ad Hes. Op. 2. 21. 6 y en su comentario Tz. ad. Ar. Nub. 1178. 



rece citada en el lexico Suda en el listado de obras atribuidas a Orfeo. El poema que 
conocio Tzetzes se encuadraria dentro del tipo de literatura didactica, cientlfica y 
astrologica cuya correspondencia mas conocida serian los Dias de Hesiodo, obra con 
la que fue comparado algun poema orfico, quizas estas Efemerides, segun Proclo 40 : 

El be, cog cjjqcnv ’OpcjrEug, xfj l Axqi dvelxai. rj ETCxaKaibeKdxq, Kal bia xouxo xfji xe 
xoqfji xfjg uAqg ecrxlv o’lKEla Kal xfji xou Kaprcou yupvajcrei xcov 7X£QiKaQ7ilcov, Kal 6 
Hcrlobog 41 ouk apouaceg xouxoig xolg eqiyoig avfjKe xqv fjpEQav. 

Y si, como dice Orfeo, el dla decimoseptimo surge con fatalidad y por eso es apropia- 
do para el corte de lena y para desnudar al fruto de sus cascaras, tambien Heslodo, no 
exento de arte, relaciona el dla con tales tareas. 

Debemos senalar que, segun esta noticia, en la obra orfica se ofrecerla el tra- 
tamiento astrologico de los dlas del mes lunar de uno en uno, segun su significado 
favorable o desfavorable, para realizar ciertas labores cotidianas, algo que no co- 
rresponde, por ejemplo, con el metodo expositivo de los Dias de Heslodo 42 . Sin em¬ 
bargo, tal disposition del computo de los dias del mes, no nos ofrece information 
alguna acerca de la datacion del poema ya que dichos metodos son intercambiables 
a lo largo de los siglos dependiendo unicamente del gusto del poeta. 

Por la relevancia de la obra hesiodica es posible que Tzetzes pensara que el 
poema de Orfeo seria un mismo tipo de composition y pensase que la obra orfica 
era tambien un Trabajos y Dias, lo que explicaria el plural Efemerides empleado por el. 
Pero, en su comparacion, el estudioso bizantino muestra tiara preferencia por la 


« Prod, ad Hes. Op. 805-808 (277,11 Pertusi) (OF 765). 

41 Hes. Op. 805ss.: "En el septimo de enmedio echa el sagrado grano de Demeter en 
la era redonda con el ojo muy bien abierto y que un lenador te corte troncos para el talamo y 
abundantes maderos de barcos, que sean apropiados para las naves". Traduction de Aurelio 
Perez Jimenez, Gredos. 

42 Se dlstlnguen tres modos dlversos en cuanto a la agrupaclon de los dlas en las 
obras hemerologlcas. En el prlmero de ellos, el convenlente a la obra orfica, se conclbe el mes 
en un todo compuesto de 30 dlas y se estudla cada dla uno por uno, en el segundo se divide 
el mes en dos qulncenas, y, el tercero, lo divide en tres grupos de diez dlas, modelo que toma 
Heslodo para sus Dias, vld. traduction de la nota anterior en que habla del dla 17 s como el 
septimo de enmedio (Meacrq 5’ e|35o|xaxq). 
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obra Efemerides atribuida a Orfeo frente a los Dias de Hesiodo como claramente ve- 
mos en su comentario a Trabajos 763 43 : 

KaxaQX£xai youv (sc. Hcrio&og) Kal (^tjctlv 67 x 01 a xouxgjv 7ioicoi xcov epycov 
Ka0£aTT)K£ xqt]ctl|xos, k av 5eivco<; Kal ouyKEXupevax; Kal KaKoCrjAcog, exi 5 e Kal 
xjjEU&cog, Kal oux, cboneq 6 peyas Oqi^Eug, 6i6acncaALKc6g te Kal xexaypevax; Kal 
Kax' eukqIveuxv, Kal xo txAeov xexvikgjxeqgjs Kal aAq0cog. 

En efecto comienza (sc. Hesiodo) y dice cuales de estos ha establecido como ventajosos 
para algun tipo de trabajo no solo de modo penoso y confuso, sino tambien de mal 
gusto e incluso sin fundamento, no como el gran Orfeo, que lo dijo de un modo meto- 
dico y en orden, con buen criterio y la mayoria de las veces de forma mas artistica y 
veraz. 

Segun Tzetzes el "gran Orfeo" seria el indiscutido maestro en el arte de la 
astrologia, pues habia plasmado sus ensenanzas de un modo metodologico y orde- 
nado (bibacxKaAiKCog y x£xayp£VCo<;), lo que es algo fundamental en las obras cienti- 
ficas. 

Las Efemerides de Orfeo no coincidirian, en cuanto a la atribucion del caracter 
favorable o desfavorable de los diversos dias del mes lunar, con el resto de obras 
hemerologicas existentes 44 . Tzetzes nos ofrece un testimonio muy claro al respecto 45 
diciendo que Orfeo transmite unos dias y Melampo 46 otros, lo que no parece que 
fuese algo extrano; cada persona atenderia al calendario que mas le gustase o mas se 
ajustase a sus necesidades, como hoy en dia las personas acuden al horoscopo de 
una u otra publication, siendo todos ellos distintos entre si. 


43 Tz. ad Hes. Op. 763 (343 Gaisford), OF 762. 

44 Asl lo vemos en Cat.Cod.Astr. VII 101 = OF 760 (cod. Monacensis graecus 287 fol. 
19 v editado por Boll. Cf. VII 12 n. 7) donde se recogen los dias favorables segun la obra de 
Hesiodo y los que recogla Orfeo, supuestamente en Efemerides. 

43 Tz. in Hes. Op. 820 (366 Gaisford) (OF 755), vid. supra. 

46 Con la referenda dada por Tzetzes no sabemos si se refiere al Melampo mitico o a 
un autor de astrologia probablemente historico. Vid. Melampo en Montero (1997) y Pley 
(1931) 393-399. Vease tambien Kroll (1931) 404-405. Por ejemplo, sobre el dia treinta, Tzetzes 
indica que Orfeo dictamino que era un dia malo para todo menos para los intercambios co- 
merciales, en lo que discrepa, por ejemplo, con los Dias de Hesiodo, donde se dice que es el 
mejor dia para "supervisar los trabajos y repartir las raciones". 



Tzetzes nos ha transmitido, al igual que ocurria con la obra Dodecaeterides, los 
primeros versos de este poema sobre los dias 47 . 

ndvx' ebdrjg Mouaale Beoc^pabeg. Elbe o’ avaryei 
Bupog, erauvupiag pf)vr)g Kara polpav aKoucrai, 
pela xoi e£,£Q£ca, au b' evi (|)Q£oi |3aAA£o ofjicnv, 
oirjv xd£,iv Ixovxa kuqeI. paAa yap xpeog ecrxiv 
ibpevai, cog auxr) naqex £l xAeog dvxuyi prjvog. 

Todo aprendiste, Museo de divinas palabras. Pero si te impulsa 
el animo a escuchar convenientemente los sobrenombres de la Luna 
de buen grado te lo contare, tu colocalo en tu mente y 
encuentra cual es el buen orden; en efecto es muy necesario 
conocer como esta (sc. la luna) concede gloria en la orbita del mes. 

En ellos se observa, esta vez de forma clara, que la obra estaba destinada a 
Museo, siguiendo la linea caracteristica de este tipo de literatura, como ya hemos 
advertido. Ziegler 48 piensa que de los primeros versos se extrae que este poema es¬ 
taba unido a otro, dada la presencia de la conjuncion bi, aunque no es posible saber 
con seguridad a cual o cuales, aunque, lo mas probable, seria que se uniese a las 
Georgicas, componiendo una suerte de Trabajos y Dias al modo hesiodico, si bien esta 
ultima tambien contiene un bi en el primer verso que nos ha llegado que aumenta- 
ria el volumen de poemas fusionados. 

Ademas de los versos que hemos expuesto, y que compondrian el proemio 
del poema, Tzetzes nos transmite otros mas correspondientes a la obra Efemerides. 
En ellos se nos informa sobre los cuatro primeros dias del mes 49 . 
ripcoxov |xev UQGJXGJi Evifjpaxi (})aLV£xai Aprjg, 
prjvr) x' £ig Apqv emxeAAExaL- laxeo 5' cpycov. 

xqv 5 e yap ef.avuaaaa (j)uaiv biKEpcov ava^aivEi. 

auxap £7if]v xpixov fjpap duoTipoBEV qcAioio, 

47 Tz. Prol. ad Hes. Op. 21 Gaisford (OF 759). 

48 Ziegler (1942) 1403. 

49 Tz. ad Hes. Op. 763 (343 Gaisford), OF 762. 



3 p 1 orfismo y la magiaK- 


287 


7iaaiv EmyOovioicrL £,utoctti6qou amrj dAKfjq. 

T£TQd&L 5' aiAopevq noAuc^eyyea Aapnaba telvel 
En primer lugar, en el primer dia se muestra visible Marte, 
y la luna se levanta hacia Marte; deten los trabajos 
...(falta verso) 

pues cumpliendose su naturaleza, se muestra bicorne 
...(falta verso) 

pero, cuando el tercer dia esta alejado del Sol, 

es causa de una fuerza engendradora para todos los mortales. 

Y al cuarto dia, habiendo crecido, muestra las esplendorosas luces. 

Debemos estudiar de forma mas detallada el verso que habla acerca de la 
naturaleza bicorne (5lk£QCov). Dicha denominacion guarda una estrecha relacion 
con una noticia transmitida por Proclo, y por otros escritores siguiendo a este 50 , en la 
que se nos informa de que Orfeo llamaba al primer dia del mes "vastago de un solo 
cuerno". Teniendo conocimiento, pues, de los versos de Orfeo transmitidos por 
Tzetzes que hemos expuesto, es posible conjeturar que la frase "vastago de un solo 
cuerno" haria referenda al dia primero del mes en la obra Efemerides que estamos 
estudiando, con lo que, probablemente, debemos pensar que este poema era ya co- 
nocido por Proclo, lo que nos ofrece una fecha ante quern para la datacion de la 
obra 51 . 

Conservamos, ademas, otro verso hexametrico en un escolio a Hesiodo 52 en 
el que se nos informa de que "en el cuarto nacia el muchacho y jamas es un dia fu- 
nesto" (t£tq£x5l kouqo<; eyevxo Kai outtote TtayicaKov rjpao). Al cuarto dia nacio. 


50 Prod, ad Hes. Op. 761-771 (263, 17 Pertusi) (OF 761), Eust. in II. p. 73, 36, Eust. in 
Od. p. 1866,15 y Ioann. Protospathar. ad. Hes. Op. 767 (371 Gaisford). 

51 En efecto, la correction pouvoKEQCog pboyog tiene una estructura metrica compa¬ 
tible con el hexametro, verso propio de este tipo de poemas didacticos. Segun Heeg (1907) 
37-39, tras la dedicatoria del poema, seguirian unas ettgjvu picu, o sobrenombres de los dias 
del mes, con ciertas explicaciones etimologicas, lo que guardaria relacion con el gusto orfico 
por el uso de las etimologias para explicar la realidad. Este estudioso hace referenda tam- 
bien al posible conocimiento de Epigenes de estos sobrenombres que procederian de una 
obra de Orfeo (Clem. Al. Strom. 5. 8.49. 3). 

52 Sch. Hes. Op. 770a (238,1 Pertusi), (OF 763). 
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segun el escolio, Heracles. Este verso, segun Pertusi 53 , perteneceria a una obra astro- 
logica "orfica", y es probable pensar que se tratase de las Efemerides. 

Por ultimo, pensamos que el poema debio ser bastante breve. En primer lu- 
gar por razones de contenido y, en segundo lugar, porque la gran mayoria de las 
obras que conservamos atribuidas a Orfeo son bastante reducidas. Heeg 54 estima 
que seria una composicion de menos de ciento cincuenta versos, numero de hexa- 
metros que, en nuestra opinion, quizas sea algo elevado atendiendo a la concreta 
informacion que, sobre el tercer dia del mes, por ejemplo, transmite Tzetzes: dos 
unicos versos. 


2.3. GEORGICAS 55 . 

Tanto Tzetzes como Constantino Lascaris nos han informado en sus obras 
acerca de un poema atribuido a Orfeo titulado Georgicas (Tecopyia) o Trabajos y Dias 
(’Epya Kai Hpipai) 56 . El problema a la hora de considerar la existencia de un poema 
de Orfeo asi titulado es que todos los versos citados por Tzetzes en sus comentarios 
forman parte de la obra Sobre las iniciativas (riepl Kaxapycov) atribuida a Maximo (s. 
II/IV d.C.) 57 . Dicha coincidencia ha llevado a los investigadores a estudiar las diver- 
sas noticias en dos vertientes contrapuestas, la primera que Tzetzes conociese el 
poema de Maximo pero lo atribuyese erroneamente a Orfeo 58 y, la segunda, que el 
poema de Maximo plagiase versos del atribuido a Orfeo 59 . Cualquiera de las dos 


53 Pertusi ad. loc. Sobre la estructura del verso y su paralelo hesiodico vid. Fernandez 
Delgado (1987) 244. 

54 Heeg (1907)44. 

ss OF 768-776. 

56 Tz. Prol. ad Hes. Op. 17 Gaisford (OF 769), Tz. Prol. ad Hes. Op. 18 Gaisford. (OF 
773), Tz. ad Hes. Op. 778 (353 Gaisford = OF 776) y Tz. H. 4. 175 (OF 775), Const. Lasc. Prol. 
Sab. Orf. 77 (36 Martinez Manzano), OF 768. 

57 Sobre este poema vid. la edicion de Ludwich (1827). El editor del texto fecha a su 
autor en el s. II d.C., Kroll (1930) 1575 lo situa entre el II d.C. y antes de Nono, Montero 
(1997) s.v. Maximo lo fecha en el s. IV d.C. y Urso (2002) 124 en el IV d.C. La oscilacion en 
cuanto a la fecha deriva de una confusion entre dos Maximos, uno el preceptor de Juliano el 
Apostata (vid. Suda s.v. MdFipos) y el otro el filosofo neoplatonico ajusticiado en 372 d.C. 

58 Esta es la opinion de Hermann, Orphica VIII; Gaisford, Kroll (1930), Wilamowitz 
(1930), West (1983a) 36 ss. 

59 Lobeck (1829) 418ss., Heeg (1907) 45ss., Ziegler (1942) 1403 s., Kem (1922) 280 ss. 
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posibilidades seria factible pero, en nuestra opinion, creemos que es mas correcto 
pensar que Tzetzes manejo una copia de la obra de Maximo que se habia atribuido a 
Orfeo debido al prestigio que su nombre imprimia a este tipo de literatura. 

Heeg 60 considero que, a traves del estudio de los fragmentos de Tzetzes, se 
desprendia que el erudito bizantino jamas tuvo en sus manos un libro de Orfeo titu- 
lado Trabajos y Dias, sino solo un poema titulado Dodecaeterides, otro Efemerides y un 
ultimo Georgicas atribuidos todos ellos al mitico cantor. Estos poemas habrian sido 
reunidos por el bajo el titulo Trabajos y Dias en analogia con la obra hesiodica, lo que 
le permitio comparar estas dos obras de titulo homonimo, dando clara preferencia a 
la de Orfeo. 

Tzetzes nos ha transmitido el proemio de este poema, compuesto de diez 
hexametros 61 , de la misma forma que habia hecho con los poemas Dodecaeterides y 
Efemerides: 

EL be yeamovLqg ae cj>iAop|3Q6xou Lpepog aLpel 

xaL t' £7ii XQuaeiqg yEvefjq Evxuvcai eqya, 

yalav ettl CeL5coqov aycov £UKap7i£<; dqoxQov, 

q yuQoIg evl KArjqa M£0upvaLou AEALrjaai 

KaT0£p£vai, Kal Aaqov OTTGjQrjs Ei5aQ £A£CT0ai 5 

LpEiQEu;, cnca7xdvqi te AaxrjpEvai dq|3Qoxov alav 

auxiKa 5rj xoi naoav ExqxupLqv KaxaAs^w, 

omiwc, av 7xav5Ia EEAqvaLq 7ie7iL0olxo, 

oq7xvid aoi ArjpqxQog aEQaivooio xe BaKxou, 

5coq' dva7i£p7i£p£vaL, Kal ETirjExavov oA|3ov 07xdCeLV 62 . 10 

Si te cautiva el deseo por la agricultura amada de los mortales y preparas los trabajos 
del tiempo de la raza dorada, conduciendo sobre la fertil tierra el curvo arado, o 
deseas ardientemente plantar los sarmientos de Metimno 63 en los hoyos y deseas coger 
el grato fruto de otono y cavar la tierra inmortal con la azada, al punto te dire toda la 


6° Heeg (1907) 49. Cf. tambien Baumstark (1894) y Ziegler (1942) 1404. 

61 Extension que concuerda con el proemio de los Trabajos y Dias de Hesiodo y el de 
la Odisea de Homero. Los versos corresponden a Maxim. 456ss. OF 773. 

62 Tz. Prol. ad Hes. Op. 18 Gaisford. 

63 Epiteto de Dioniso = el dios de la embriaguez. 
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verdad, como la divina Luna se dejaria persuadir 64 , a ti (sc. te dire) lo relativo a los 
alimentos de Demeter y del soberbio Baco, a enviar presentes y a perseguir la comple- 
ta dicha. 

Observamos que el destinatario del poema no esta expresado con claridad y 
es dificil afirmar con certeza que este poema estuviese dedicado a Museo, si es que 
nos inclinamos a favor de la idea de que estos versos no pertenecen a Maximo sino a 
Orfeo. Se advierte al principio del proemio un 6e que Heeg ha supuesto enlace de 
este poema a otro anterior, quiza las Efemerides, aunque no se puede afirmar con 
seguridad a este respecto 65 . 

Acerca del contenido de este poema sabemos que debia informar a los con- 
sultantes acerca de cuales eran los dias fastos o nefastos del ano para emprender las 
diversas actividades agricolas, para lo cual se tendria en cuenta no solo la posicion 
de la luna sino tambien la de algunas de las mas importantes constelaciones. 

Tzetzes nos ha transmitido algunos otros versos, supuestamente pertenecien- 
tes a estas Georgicas orficas, en dos pasajes de su obra 66 . En estos versos se alude al 
mi to de Erigone, la hija de Icario, a quien mataron los atenienses creyendo que el 
vino que habia embriagado a unos pastores, y que el les habia proporcionado, era 
un veneno. El mito resulta una explicacion etiologica del por que no producen las 
vides cuando la luna esta sobre Virgo, constelacion identificada con Erigone en va- 
rios poemas 67 . 


64 Resulta muy interesante el uso del verbo TreiBca en este contexto, un verbo a me- 
nudo utilizado para hablar de la persuasion de caracter magico. 

65 Cf. Heeg (1907) 48s. Por otra parte suponer que la obra Georgicas seguia a Efemeri¬ 
des no convendria al orden de Trabajos y Dias de Hesiodo, obra con la que, continuamente, 
Tzetzes compara los versos de Orfeo. 

66 Tz. H. 4.175, OF 775 = Maxim. 466ss. En Tz. ad Eye. 83 (46, 25 Scheer) se nos ofrece 
uno de los versos que se presentan en H. 4. 175 como perteneciente a la obra Georgicas pero 
aqui se dice que corresponde a la obra Dodecaeterides. 

67 Hyg. Fab. 130 y Hyg. Fab. 224, Hyg. Astr. 2, 4, Verg. G. 1. 33, Tibul. Paneg. 5 .11, Ou. 
Met. 10. 451ss., Manil. Astr. 2, 32,175,406 entre otros. 
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2.4. SOBRE LOS FUGITTVOS 68 . 

Heeg atribuyo a Orfeo un poema titulado Sobre los fugitivos (EIeqI 
5q£X7T£tcov). Segun la tesis de este estudioso, Tzetzes habria conocido este poema y 
lo habria citado en varios pasajes de su obra 69 , pero estos mismos versos que el autor 
bizantino nos ha transmitido, y que tratan acerca de la mitica velocidad de Ificlo, 
que coma sobre los trigales sin hacer caer el fruto, aparecen tambien en la parte titu- 
lada Tlepi dpanezcov del poema de Maximo 70 . A1 igual que ocurria cuando habla- 
bamos de las Georgicas, de nuevo los estudiosos se dividen entre quienes piensan 
que existio un poema de Orfeo sobre los fugitivos, y quienes creen que Tzetzes co- 
nocio el poema de Maximo pero lo atribuyo a Orfeo 71 . Sobre este mito hay varios 
pasajes que indican que ya era conocido por Hesiodo 72 , quien habria tratado esta 
misma anecdota: 

Ou5' rjv ’IcjxKAoio Oogjteqos auydCoio 73 

octte Kal avGepicncoiaiv £7T£TQ£X£V, ou5e TiKaQ7iov 

cuvet' arjaupa yuia £7il Arjiov axpav. 

Ni era mas rapido que el famoso Ificlo 

que corria por las espigas, y no danaba el fruto 

con sus piernas rapidas como el viento sobre los trigales. 

2.5. Sobre los terremotos 74 . 

Diversos codices nos han transmitido bajo el titulo Sobre los terremotos (Ttepi 
creiapcov) un poema atribuido tanto a Orfeo como a Hermes Trismegisto 75 . Este 


68 OF 777. Este tipo de obras astrologicas responden al destino de las personas que se 
fugan de algun lugar dependiendo de las diversas conjunciones astrales del dia en que reali- 
zan su huida. 

69 Heeg 1907, 55 ss„ Tz. H. 2, 612 y Tz. Ex. II. 26, 5 Hermann (OF 777). 

70 Maxim. 422-424. 

71 Los mismos estudiosos que tratan el problema en relacion con las Georgicas. 

72 Eust. 323, 42, Sch. BT II. 20, 227, Sch. Od. XI, 326 y Sch. A. R. 1. 45. Sobre el parecido 
de estos versos atribuidos a Hesiodo con los atribuidos a Orfeo vid. Heeg (1907) 56. 

73 El verso de Maximo en la edicion de Ludwich ofrece la lectura: oub' el k' Ic()lkAolo, 
en una segunda persona congruente con el verso 415 del mismo poema: "Y no serias mas 
rapido que Ificlo..." para establecer una segunda comparacion mitologica. 

74 OF 778. 
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poema, el mas largo de los escritos astrologicos atribuidos a Orfeo, consta de 66 ver¬ 
sos que se distribuyen en un proemio de tres hexametros y doce estrofas de diversa 
extension que separamos en consecuencia con los signos del zodiaco. En cada estro- 
fa se explican las consecuencias que para la tierra y los hombres tendran los seismos 
que tengan lugar observando la position del sol respecto a cada uno de los signos 
del zodiaco en el momento del seismo asi como de la diferenciacion entre si el mo- 
vimiento de tierra ocurre durante la noche o durante el dia. Conservamos, ademas 
del poema, una parafrasis en prosa 76 . 

El texto esta destinado al hijo del narrador, quien se ha supuesto que es Mu- 
seo como en los otros poemas orficos estudiados. Tannery data el poema en epoca 
bizantina, mientras que otros, basandose en la existencia ya en esta epoca de la para¬ 
frasis en prosa, niegan esta fecha tan tardia 77 . Presentamos el texto y la traduccion 
para dedicarnos, posteriormente, al estudio de este poema 78 : 

OpaCeo 6q Kai xov&e Aoyov, xekoc;, bnnoxz kev 5q 

yaiav KLvrjcrqi ZEioixOcev Kuavoxaixqq, 

oxxl |3qotoI<; £7u t' euTUxiqv KaKoxqxa xe (j)QdCei. 

67i7i6xav EiaQivqv £7i' lorjpEQiqv artier] xai 

qeAioq Kqlov xe Siekxqexpl, ev 6' aqa xcoi6e 5 

yaiav vukxeqivo<; rairjoxog dp(|)£A£Ai£,qi, 

of) pa xo6' Eoxl noArjOs dnooTaoic, ouk aAa7xa&vf]<;- 

eI 6e kev qpEQLVOs, cj)QdC£i xo6e Auyqa Kal axag 

7if]paxo<; OQprjoavxog in’ dAAobanovc, avQqtimovc, 

eooeoQai, a^ExeQaig £7il Tippoauvaic; 16e Avnavc,. 10 


75 Este poema fue editado por primera vez por Aldo Manuccio y, mas recientemente, 
por Kem (1922) 283. 

76 Editada por Boll. Cat.Cod.Astr. VII 167; cf. cod. Bonon. gr. 3632 f. 777r, en 
Cat.Cod.Astr. IV 41, asi como Festugiere (1950) llOss. 

77 Tannery (1900) 54, cf. Heeg (1907) 58 y Ziegler (1942) 1405. Kern (1922) 287 piensa 
que no se puede ofrecer una fecha exacta de redaction. 

78 Festugiere (1950) 110 ofrece la traduccion en frances de los diez primeros versos. 
Poca explication ofrece sobre la obra, salvo que algunos manuscritos atribuyen la obra a 
Orfeo ademas de a Hermes Trismegisto, que debe ser anterior a epoca bizantina y que co- 
mienza la narration con el signo Aries. 
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ei 5' ava TauQov lovxog, £(})oo|xr]cr£i 5ia vuKxa 
ct£ict|x6c;, nr]|xaxa |xev xe Kaxacf)0LVU0oucriv oreI ctctgj, 

£U(j)QocTivr] 5' ava daxu Kal ELQrjvr] xeOaAina- 
f)|X£QlVO<; be (j)£Q£l noA£|XOU |X£ydAOLO 7t6At)'l 
EQyov £ti£qxo|X£vou xok; kqelxxoolv dAAa (^uAdoaou. 15 

£i be kev, ev Al5i3|xols axQW(|)W|X£vou tjeAlolo, 
vukxeqivt] |xf]VLs EAEAlCrjxaL Kaxd yalav. 

OT)|aaLV£l OXLV &UCT|X£V££<; |3QOXOl £yX£aLX£LQ£C; 
u|X£X£QT)v riEAdaooCTiv in' aAyECTi yalav anaoav 
eL be kev f]|X£QLvr], xoxe kev |3aaiAf]£<; axi|aoL 20 

£aaov0' f]y£|xov£g xe 0ecov 5io|xr)vlr)i ex0Qcov. 

eL b\ ava xrjv |xolqt]v xou KaQKivou fjeAloio 

axEixovxog, 60i5fj Oeqlvt] xqotct], evvuxoc; eoxai 

yfjg evoctu;, xouxo (^qACel KaKoxrjxa |3aQ£lav 

aQyaAerjv Ttevlrjv dAAa£,£|xev fjjxeQivog be 25 

(|)QdCei m]|x' auxols Kal avaaxaaLV gjAectIolkov. 

eL 5e kev, f]£Aloio Aeovxoc; |xoiQav lovxog, 
vukxeqos OQ|xr]0f]i yalrjs oaAog, auxLKa tcevOt), 

KAau0|xol xe axovaxal xe ttoAlv Kal Aaov arcavxa 

etovo’- fi|X£Qiv6s be <j)av£k; Kal xauxa ra4>aixTK£L. 30 

eI be kev, fjeAlou auv nao0£vc<Ji eqxo|xevoio, 
ect7teqiv6<; cteict|x 6<;, Aaolg xoxe Aoi|xo<; anaoiv 
eoaexai- f]|X£Qivos be (jxxv£l<; KaQrcoug Kaxa(3Aai)eeL. 

el 5' av £7x1 (jrOivomoQov lar]|X£Qlvr)v acjxKrjxai 

fjeAiog, XrjAalg 5iac|)alvcov, vukxeqivo<; be 35 

kivt]ot)l, KaQncov 5r|Aol (|)06qov e£ava(|)uvxarv 

yalrjs' coQau; 5' fjjXEQivalg, xaAerrfjs xo5e (|)QaC£L 
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EQya ladxrjs' TioAAoug 5' auxcov k axa yala KaAxnJiei. 

ei be kev, tjeAlou xov Lkoqtuov d|X(|)i0£ovxog, 

vuKXEQog 6Q|xr]0f]L yairjg aaAog, EQya |aaxaia 40 

dv&Qaaiv Euaovxai, KaKO(j3Qa&|xoCTUvr)iCTi vooicr 

f)|X£QLVOs be 4)av£Ls xoxe 5r] xoxe aAyEa (|)QdCei 

Eaa£a0ai ttoAeectctiv a7io tixoAeqou kqueqoIo, 

EQya Qaxaioxaxa, Zrjvog QeydAou 5ia |3ouAag. 

eI be kev ev |xoLQr|L xou Tof,oxou qeAlolo 45 

ctxqw(|)cI)vxos yalav klvt]ot]l Kuavoxaixr)<; 

VUKXEOLVOs, OT)|X£lOV 6AE0QLOV ECTCTEXai av&Qcov 
ttoAAgjv f]|X£Qivos be (|)av£i<;, ttoAegjv |3aaiAf]'i 
crr||xaLV£L |xeydAr)v xl|XT]v Kai crKfjTixQa Alttovxl 
dAArji ETiOLxetr0aL (|)£uyovx' aTio naxQi&Os air)<;. 50 

si be k' ev AiyoKEQCoxi, 60 1 xQ07ial tjeAlolo 
X£L|X£QL vai, axELXOvxoc;, e6oc; x9ov6s evvuxoc; eA0gjv 
Z eiaixOcvv yalav kivqctt)i 7iv£U|xaxi Ad|3Qan, 

OpdCeo 6f] 7 i6Ae|xov Kai 6dKoua xoIaiy£V£a0ai 

Kal axaaiv- f)|X£QLVO<; be (|)av£l<; KaQ7iocj>06QO<; Eaxau 55 

Ei be k' ev T&qoxooh SiaviaaExai tjeAlolo 

Oeyyoc;, vukxeqivt] b' £A£Aix0f]iyaIa tteqlxOojv, 

aQ7xayai wAectlolkol ava tixoAiv EUQuayuiav 

Eaaovxai 6r]|xaou xe KaKoc|)Qoauvai xe Kai u|3qeu;- 

e’i 6e kev qixeqlvt], 6rj|aou KQaxog e|X7ie6ov Eaxai. 60 

e’i b' ava rovg ’IyOt^ axQco(|)co|X£vou qeAioio, 
yf]<; evoctu; yivoixo Oorjv 6ia vuKxa, xox' Eaxai 
7xaaau; ev 7ioAi£aai 7X£Qiaxaau;- e’i be kev f]oI 
yfjg KLvr)0£ir) 7 ie6ov i£Qov, auxiKa naoavc, 

£U(|)6Q(3oiaL |3ocov dyeAais, olgjv xe KaiaAAcov 


65 
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Texpa tto&gjv (|) 06 oos ioxaidv' dcrxea Kaiicaxd x^igac,. 

Aprende esta leccion, hijo, cuando el Estremecedor de la tierra 79 de negra cabellera 
agita la tierra, al mismo tiempo realiza un presagio para los mortales acerca de la feli- 
cidad o la desgracia. 

Cuando llegue en el equinoccio primaveral y el sol atraviese Aries, si en este (signo) 
el que abraza la tierra la hace temblar de noche, esto es serial del abandono de una 
ciudad dificil de destruir 80 . Pero si ocurre de dia, ensena que sufrimientos, desgracias 
y cosas funestas sobrevendran a los extranjeros, y penas y desdichas tambien a sus 
paises. 

Y si recorriendo Tauro un seismo se abate sobre la tierra por la noche, desapareceran 
los sufrimientos por completo, creciendo despues la alegria y la paz en la ciudad. Pero 
si es de dia, acarrea el combate a la ciudad, aconteciendo una gran guerra para los po- 
derosos. Asi pues, guardate. 

Y si, dando la vuelta el sol a Geminis, la colera vibra bajo tierra por la noche, signifi- 
ca que hombres hostiles y belicosos se acercan trayendo sufrimientos a toda nuestra 
ciudad. Y si es de dia, entonces los reyes seran injustos y traeran la colera divina de los 
dioses que se mostraran hostiles. 

Y si, yendo el sol a la parte de Cancer, en donde ocurre el cambio estival, la sacudida 
de la tierra tiene lugar durante la noche, esta indica que tendremos alternativamente 
penosa maldad y ardua miseria; pero si es de dia nos indica sufrimiento y violencia 
arruinadora de hogares. 

Y si, yendo el sol por la parte de Leo, el temblor de tierra se desencadena de noche, 
al punto el duelo, los lamentos y los gemidos se apoderaran de toda ciudad y pueblo. 
Pero si se muestra diurno, todo brilla. 

Y si, pasando el sol por Virgo, ocurre un seismo por la tarde, entonces la peste (des¬ 
gracia) ira a todos los pueblos. Pero si se muestra diurno danara los frutos. 


79 Epiteto de Posidon, B. Ditirambo 17, 58, Pi. I. 1, 52, A. fr. 78a Rusten, col. 1, tin. 11 
(ver fragmento), D.H. 2, 31, 2,10, AO 345, HO 15, 8. 

80 Festugiere (1950) 110 identifica esta ciudad con Alejandria. Adopta en su traduc- 
cion la lectura noAqog dnoaTaou; ouk dAana&vfj, "cela presage de grandes revoltes dans la 
cite (Alexandrie)". 
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Y si el sol llegase al final del equinoccio de otono, dejandose ver en las Pinzas 81 , y 
pone en movimiento (la tierra) de noche, indica la destruction de los frutos que nacen 
de la tierra. Pero en horas diurnas, entonces indica los trabajos de la penosa batalla, y 
ocultara a muchos bajo tierra. 

Y si, dando la vuelta el sol a Escorpio, una sacudida de la tierra la agita de noche, 
vendran trabajos vanos para los hombres junto con locuras de la mente. Pero si se 
muestra de dia, entonces indica que habra sufrimiento para muchos por la terrible 
guerra. 

Y si, dando la vuelta el sol en la parte de Sagitario, el de negra cabellera mueve la 
tierra de noche, sera una serial funesta para todos los hombres. Pero mostrandose de 
dia, indica un gran castigo para el rey de las ciudades y los cetros huiran de la tierra 
patria para atacar a otra abandonada. 

Y si, marchando por Capricomio, cuando las vueltas invemales del sol, el que sacu- 
de la tierra llega de noche a la base de Tierra, entiende que habra guerra y lagrimas y 
diferencia de opinion para estos. Y si se muestra de dia sera destructor de frutos. 

Y si la luz del sol atraviesa por Acuario, y el que rodea la tierra la agita de noche, las 
lanzas que arruinan casas estaran por la ciudad de anchas calles del pueblo y habra 
locuras y abusos. 

Y si, dando la vuelta el sol a lo largo de Piscis, un movimiento de tierra sobreviene 
en la agil noche, entonces habra peligro en todas las ciudades. Y si se mueve en la au¬ 
rora la superficie sagrada de la tierra, al punto habra buenos pastos para todos los re- 
banos de vacas, pero destruction de ovejas y demas cuadnipedos en las ciudades y en 
las regiones. 


81 En la Antigiiedad el signo de Libra fluctuaba entre dos denominaciones: Libra o 
Balanza y Pinzas, ya que se pensaba que esta constelacion representaba las pinzas de Escor¬ 
pio, el signo inmediatamente posterior en el orden zodiacal. La utilization en este poema de 
Pinzas en lugar de Libra podria arrojar algo de luz al problema de la cronologia de la obra. 
Eudoxo utiliza Pinzas en su obra de forma exclusiva asi como Euclides, Arato por su parte 
hace uso tanto de Pinzas como de Zoyov (yugo), pero Hipsicles el astronomo, Vecio Valente 
y Ptolomeo utilizan en su obra tanto Yugo como Balanza, sin hacer uso nunca de Pinzas. 
Pero la aparicion de Pinzas en nuestro poema podria deberse unicamente a que el texto sea 
una copia o adaptation de otro poema mas antiguo en el que se ha respetado la antigua de¬ 
nomination de Libra con lo que ademas se conseguiria dar una patina de antigiiedad al 
poema para adecuarlo a la antigiiedad que seria propia de un texto atribuido a Orfeo o a 
Hermes. La perifrasis en prosa al poema utiliza Ziryov. 
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El poema, escrito en el dialecto literario homerico, poca informacion nos 
puede aportar a la hora de establecer una posible fecha de composicion. Tampoco es 
posible aventurar una datacion de la obra a partir de las explicaciones ofrecidas en 
el poema o las doctrinas astrologicas que puedan desgranarse de su lectura ya que, 
como se lee en Bouche-Leclercq (1963) 365, en este poema existen rudimentos de 
teoria, pero en absoluto doctrina. 

Los astrologos admitian que los terremotos estaban motivados por ciertas 
conjunciones astrales. Plinio ofrece testimonio de tal creencia y la atribuye a los ba- 
bilonios, los grandes astrologos de la Antigiiedad. Es interesante observar que los 
terremotos son causa de doble estudio entre los antiguos ya que, por una parte, la 
astrologia intenta preverlos 82 y, por otra, dar respuesta al significado de estos des¬ 
pues de que tengan lugar. Plinio nos informa de algunos filosofos que previeron 
terremotos 83 pero no ofrece ninguna interpretacion concreta sobre las predicciones 
futuras que tales fenomenos terrestres anuncian, limitandose unicamente a advertir 
que predicen siempre alguna desgracia 84 . 

Por su parte Juan Lido 85 nos informa de que segun las teorias estoicas era la 
Providencia quien convertia los fenomenos fisicos en signos relevantes, entre ellos 
los terremotos, y acto seguido nos ofrece un calendario sismologico que, segun el. 


82 Recuerdese que astronomia y astrologla son intercambiables en la Antigiiedad. 

83 Plin. HN 2,191. ...praeclara quaedam et inmortalis in eo, si credimus, divinitas perhibetur 
Anaximandro Milesio physico, quern ferunt Lacedaemoniis praedixisse ut urbem ac tecta custodirent, 
instare enim motum terrae,... perhibetur et Pherecydi, Pythagorae doctori, alia coniectatio, sed et ilia 
divina, haustu aquae e puteo praesensisse ac praedixisse civibus terrae motum. "Una inspiracion 
extraordinaria y, si se le da credito, sobrenatural, se le atribuye al flsico Anaximandro de 
Mileto, del que cuentan que habla anunciado a los lacedemonios que vigilaran la ciudad y 
las casas porque emenazaba un terremoto...Se atribuye tambien a Ferecides, maestro de Pi- 
tagoras, una intuicion distinta, pero tambien adivinatoria. Que habla pronosticado y comu- 
nicado a los ciudadanos un temblor de tierra, al sacar agua de un pozo". Traduccion de Guy 
Serbat, Biblioteca Clasica Gredos. 

84 Vid. Plin. HN 2, 200. nunca temblo la ciudad de Roma sin que eso fuera el anuncio 
de algun futuro percance. 

85 Lyd. Ost. 54ss. 
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Vicelio 86 compuso a partir de los versos de Tages 87 . Este calendario contiene pronos- 
ticos mensuales, al igual que el EIeqI CTeicrpcov orfico, comenzando igualmente por 
Aries. Ambos calendarios, si bien pueden compararse por pertenecer a un mismo 
tipo de literatura de prediccion astrologica, son bastante diferentes en esencia, sien- 
do mas detallada la obra de Vicelio que el rJeoi ere Laptev orfico 88 . Pero es posible 
pensar, dado que existian obras sobre el significado de los terremotos dependiendo 
del signo zodiacal en que se produjesen que pueden datarse en torno a los primeros 
siglos de nuestra era, e incluso en anos anteriores, que la obra orfica que estamos 
estudiando pudiese depender en mayor o menor medida de esta tradicion. Ya 
hemos dicho, siguiendo las afirmaciones de West, que las obras astrologicas atribui- 
das a Orfeo pudieron tener su origen en los circulos pitagoricos de epoca helenistica 
y romana. Atendiendo a esta afirmacion, y si consideramos que este tal Vicelio pue- 
de ser identificado con Nigidio Figulo 89 , nos hallamos ante la composicion de obras 
(a veces resumenes o ampliaciones de otras mas antiguas) acerca del significado de 


86 Montero (1997) s.v. Vicelio dice que algunos estudiosos modemos han identificado 
a este Vicelio con Nigidio Figulo. Este astrologo se data en tomo al s. I a.C. y se debate si es 
anterior a Varron o algo posterior a Ptolomeo. 

87 Sobre este legendario poeta etrusco vid. Montero (1997) s.v. Tages (Libros de). Juan 
Lido nos informa de que Vicelio tradujo al latin esta obra y que tambien se le atribuia otra 
acerca de los truenos que fue manejada, y posiblemente completada, por Nigidio Figulo (si 
no es la misma persona). A la obra acerca de los seismos de Tages hace Juan Lido referenda 
con un "ev xolg ct£lct|xoctko7tikou;", Lyd. Mens. 4, 79 (pg. 121, 34 Wvensch) oxi 6 Tayqg ev 
xolg CT£iapoCTK07UKoI<; Aeyei, cog ev xalg TioAepwv Kivrjaeaiv ei aup|3q aeiapov yeveaGai, 
xoug 7iaQ' olg yivoixo 7idvxcog eAaxxouaBac Kai aAAcov be Baupaaxcov £7upepvqxai, tieql 
d)v eyo ev exeqq Aef.w auyyoa(Jif|. 

88 La obra de Vicelio (traduccion de la del mitico Tages) distingue entre signos del 
zodiaco femeninos y masculinos como las predicciones de Ptolomeo, da informacion geogra- 
fica, y es mas concreto en sus predicciones. La obra orfica resulta mas poetica con continuas 
referencias al dios Posidon con epitetos homericos como autor de los terremotos, no distin¬ 
gue entre el sexo de los signos zodiacales y sus predicciones son tremendamente generales. 
Ademas, distingue entre la prediccion dependiendo de si ocurre durante el dia o durante la 
noche, precision que no se observa en las predicciones de Vicelio. Dichas caracteristicas 
hacen que la obra de Orfeo parezea mas arcaica que la de Vicelio, lo cual no nos indica que 
sea interior sino, simplemente, que el autor orfico pretendio hacer pasar su obra por obra de 
Orfeo, por tanto, por una obra mucho mas antigua. 

89 Esta idea se ve apoyada por la consabida traduccion que Nigidio hizo de los anti- 
guos libros de la Etrusca Discipline tales como un Sobre las entranas (Macr. Sat. 6, 9, 5) o el 
Calendario Brontoscopico (Lyd. Ost. 27-38). 
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los terremotos en los circulos pitagoricos romanos del s. I d.C., que bien pudieron 
ser curia de estos escritos astrologicos orficos, entre ellos, este Eleol creiaporv atri- 
buido Orfeo. Notese, ademas, que la traduccion de Vicelio se consideraba realizada 
a partir de la obra de un rmtico poeta etrusco, Tages, lo cual puede ser comparado a 
la atribucion de obras de diversa tematica a Orfeo por cuestiones de prestigio en 
estos mismos circulos filosoficos. 

2.6. SOBRE LOS INGRESOS 90 . 

Se considera que existio un poema orfico titulado Sobre los ingresos (neol 
eppaoecov o ETteppaaecov) a partir de una parafrasis en prosa conservada en dos 
manuscritos 91 en los que se lee: 

Aeyei be Kai OQcjieuc; tceq'i eppdaewv xauxa- 
Y Orfeo dice estas cosas sobre los movimientos de ingreso 92 . 

Dicha parafrasis en prosa conserva entre sus lineas seis hexametros comple- 
tos y restos de frases con una estructura que podria haber formado parte de un ver¬ 
so hexametrico. A. Bernabe ha recogido todos estos KoAa metricos en el numero 779 
de sus fragmentos. Tales versos y palabras ritmicas fueron considerados por Kroll 93 , 
al principio, pertenecientes al poema de mismo titulo de Doroteo de Sidon. Poste- 
riormente, este mismo estudioso reconsidero su opinion 94 atendiendo al testimonio 
de Firmico Materno 95 y los considero pertenecientes a la obra orfica. 

El poema hexametrico orfico estaria formado, al igual que la parafrasis en 
prosa, por siete secciones, cada una de ellas correspondiente a las predicciones da- 
das a partir del estudio del movimiento de cada uno de los planetas en la orbita ce- 


90 Traducimos por "ingreso" el termino griego £7i£ppaoi<; que alude a la entrada de 
un astro en la zona de dominio de otro o del zodiaco. Vid. Bouche-Leclercq (1963) 474 y OF 
779. 

91 Cod. Ven. Marc. 334 (6) f. 168s. pC pq' y Cod. Ven. Marc. 335 (7) f. 137 qctP'= 
Cat.Cod.Astr. II198,24. 

92 Cod. Ven. Marc. 334 (6) f. 168s. pC pq' (A) y Cod. Ven. Marc. 335 (7) f. 137 qct|3' (B) 
= Cat.Cod.Astr. II1900,198, 24. Sobre el termino astrologico vid. Bouche-Leclercq (1963) 474. 

93 Kroll, Cat.Cod.Astr. VI91 n. IV. 

94 Kroll (1898) 132. 

95 OF 724. 



leste 96 . En estas secciones se describirian las consecuencias que, para la vida huma- 
na, tenia el paso de cada uno de los planetas por diferentes puntos del cielo, tanto 
por las constelaciones, como por el horoscopo y la alineacion de cada planeta con los 
demas. Es muy probable que la parafrasis que conservamos siguiese con relativa 
fiabilidad el contenido del poema atribuido a Orfeo, dada la cantidad de restos me- 
tricos que conserva. 

Segun Heeg, el poema debio tener una extension considerable, quizas alre- 
dedor de 250 versos, mientras Ziegler piensa que abarcaria solamente unos 100 97 . Su 
redaccion, seguramente, debe situarse en epoca alejandrina o a principios de la epo- 
ca imperial romana, como suele hacerse para el resto de poemas astrologicos orficos, 
si bien es imposible, por el momento, concretar un siglo en particular. 

2.7. SOBRE LAS INICIATIVAS. 

Se conocen por el titulo neoi Kaxapx^v 98 las obras astrologicas que ilustran 
sobre cual es el mejor momento astrologico para el comienzo de una actividad con- 
creta. Tales poemas eran muy conocidos en la Antigiiedad y su consulta era reque- 
rida en multitud de ocasiones, al igual que las obras de efemerides. 

Se considera que existio un poema orfico sobre iniciativas de nuevo a partir 
de una parafrasis en prosa, datable seguramente en epoca bizantina", y que en los 
indices de los manuscritos que nos la han transmitido aparece asociada al nombre 
de Orfeo. 

£K Tfjg 5a)5£KaTQ07I0U OQ(j)£GJs 7 T£qI KaxaQXCOV 
Sobre iniciativas con respecto al zodiaco de Orfeo 100 . 


96 Recordemos que los 7 planetas son para los griegos Saturno, Jupiter, Marte, Sol, 
Venus, Mercurio y Luna. 

97 Heeg (1907) 60, Ziegler (1942) 1405. 

98 OF 780-781. Traducimos por "iniciativas" el termino griego Kaxaqxcu (lat. initia- 
tiones, electiones). Sobre este tipo de obras vid. Bouche-Leclercq (1963) cap.13 y 14. 

99 Cod. Bononiensis gr. 3632 f. 321r, (Cat.Cod.Astr. IV 38 n. 18), en el cod. paris. gr. 
2381 ( Cat.Cod.Astr. VIII 3, 55 n. 45) y viene reflejado tambien en el indice del cod. Vat. gr. 212 
n. 7 ( Cat.Cod.Astr. V1, 68). 

100 Cat.Cod.Astr. IV 43 
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El problema de adjudicar una obra de tal titulo a Orfeo es que en ninguno de 
los catalogos transmitidos de obras orficas se menciona un poema acerca de iniciati- 
vas. Ni siquiera Tzetzes, quien nos ilustra acerca de casi todas las obras astrologicas 
que de Orfeo habia en su epoca, menciona unas Kaxaox«i. Sin embargo, es necesa- 
rio senalar que este estudioso bizantino cita unos versos acerca de los signos "fuer- 
tes" del zodiaco 101 , muy similares a las indicaciones que nos son conocidas por la 
parafrasis a la que hemos hecho referenda, pero que el erudito bizantino no adjudi- 
ca a Orfeo, sino a Ammon 102 . 

ev oxepeolg Cclnoig £,elvqv eig yaiav eTieiyOeig 

bqpov ekeI peveeig, Kai tol voaxog |3pa5ug ecmv. 

ap^aqevq be vooog CTxepeolg Kara). Oube yap cok a 

rtauexai, aAAa qevEL te votrog Kal 7xoAAaKig avbqac, 

wAectev, eI prj xig Mqvqv 0eog eior&ev eaOAog. 5 

Si en los signos vigorosos del zodiaco te diriges hacia tierra extranjera, permaneceras 

alii largo tiempo y tu regreso sera tardio. Y una enfermedad que empieza en los signos 

vigorosos es mala, y no cesa rapidamente sino que la enfermedad persiste y mas de 

una vez mata hombres, si algun dios no esta mirando de forma favorable a la Luna. 

El escolio a este pasaje de Tzetzes nos transmite mas versos, estos en relacion 
con los signos "tropicales" 103 . 

ev TQOTUKoIg out' clq yapEELV xaAov oute yaqoio 

pvqoTEiqv EQaxqv xeAeeiv, ou Kxfjaiog cavrjv 

pqb£ baqpocruvqv xeyvqg xivog apyeo xfjpog. 

ei be Kal aAAo xi repayqa 0£A£ig qlqveiv em bqpov. 

qq auy£ tout' epf,qig xooniKoig Mrjvqg EVEOucrqg- 5 

ndvxa yap ev xporuKoIai naAlvxpona ekteAeOoucti, 

Kal xpqaqol Kal ovEipoi i)i£u5ovx' ev xporuKolaL. 


101 Sobre la clasificacion de los signos del zodiaco en tres grupos; tropicales, fuertes y 
de doble naturaleza, vid. Bouche-Leclercq (1963) 152-153. Sobre la clasificacion de Ptolomeo, 
vid. Ptol. Tetr. 1.31. 

102 Tz. Ex. II. 33, 6 Hermann (OF 781b) 6 pa0qpaxLKog (j^qaiv Aqqcov ev xalg eauxou 
Kaxapyalg, "El astrologo Ammon dice en sus iniciativas". 

103 OF 781a, Sch. Tz. Alleg. Horn. II. ap. Cramer, Anecd. 382, 7 (Anecd. Gr. II 613, 8 
Matranga) 
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Qq'ibicag 5' 6 Aa|3wv xi Kal donaoiwc, anaze'iaei. 
ttAgjelv 5' eig £,£lvt]v Kal obeueiv r)v eOeAqujOa, 

ev tqotukoIs KeAopar vooxog be xoi eooexai coKug, 10 

Kal eig oIkov 10i xfjpog £,eivqg and yaiqg. 
rjv be cjtayqi OeQaraov KaKoprjxavog ev xqotukoIctiv, 
ai|> eig oikov avaKxog eAeuaexai oub' vnaAvE,ei. 

KAer|xxg 5' ev xQomKolaiv aAlcncexai ou5e xe Arjaei. 

En los signos tropicales ni es bueno casarse, ni llevar a termino una agradable peticion 
de mano, ni comprar una posesion. Y no empieces el estudio de un arte en ese mo¬ 
menta o si quieres afrontar algun otro asunto a largo plazo. Tu no empieces nada de 
esto cuando la luna vaya por los signos tropicales, pues todo acaba al contrario en los 
signos tropicales, los oraculos y los suenos mienten en los signos tropicales. Quien re- 
ciba algo, lo pagara facilmente y con alegria. Y si quieres navegar o viajar al extranje- 
ro, yo te animo (a que lo hagas) en los signos tropicales, pues tu regreso sera rapido. 
Ve en ese momenta a la casa de un huesped por tierra. Si huye algun sirviente perni- 
cioso en los signos tropicales, vendra a casa del amo y no se escapara de nuevo. Y se 
condena en los signos tropicales a los ladrones y no permanecera oculto. 

Heeg supone que el autor cristiano Teofilo de Edesa, del s. VIII d. C., se sir- 
vio de este poema para su propio trabajo. Poco mas se puede decir acerca de una 
obra Sobre las iniciativas atribuida a Orfeo, aunque debemos destacar que es impor- 
tante que Tzetzes, quien parece caracterizarse por la gran estima que la obra astro- 
logica de Orfeo le inspira, no adjudique estos versos a Orfeo sino a Amon, con lo 
que, probablemente debamos convenir en que, si existio una obra orfica sobre inicia¬ 
tivas, esta no habria sido conocida por Tzetzes, quizas porque ya no circulaba en su 
epoca. 

2.8. Astronomia 104 . 

Solo tenemos conocimiento de un poema asi titulado por el testimonio que 
nos ofrece la Suda al respecto. Segun Ziegler 105 , seria la recopilacion de poemas de 


OF 782. 

Ziegler (1942) col. 1400. 
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contenido astrologico que el titula AaxQoAoyLKa pero nada se puede afirmar de 
manera inequivoca en este sentido. 

3. Obras de medicina 106 . 

Tzetzes, en la description que nos ofrece de Orfeo, califica a este de "medi¬ 
co" (iaxQoq ) 107 y diversos autores antiguos atribuyen al mitico cantor la autoria de 
libros sobre medicina. Observamos de nuevo que, aunque la capacidad medica no 
parece ser propia del relato mitico de Orfeo 108 , ya desde el s. V a.C. podemos reco- 
nocer la existencia de escritos atribuidos a Orfeo con poder terapeutico 109 . Es muy 
probable que, dada la progresion del personaje mitico de Orfeo como garante de 
efectividad de conjures y salmodias, asi como escritor de poemas de la mas diversa 
tematica, las obras orficas sobre medicina creciesen a partir de los primeros ensal- 
mos de epoca clasica y llegasen a ser autenticos libros sobre medicina ya en epoca 
helenistica. Veamos los diversos testimonios que la literature griega nos ha legado al 
respecto. 

3.1. Herbarios. 

No se nos ha conservado un solo verso que nos ilustre acerca del contenido 
de los herbarios que fueron atribuidos a Orfeo, aunque no es dificil suponer que 
tales poemas (option que consideramos mas probable en comparacion con otras 
obras como el Lapidario) consistirian en un catalogo de hierbas medicinales en el 
que, con toda probabilidad, se instruiria acerca de las cualidades medicas de cada 
una de las plantas relacionadas asi como su uso para el tratamiento de diversas 


106 OF 784-799. 

107 Tz. H. 5,130 (OF 795). 

108 A no ser que queramos ver en la narration de su descenso al Mas Alla en busca de 
Euridice restos de una antigua asociacion de Orfeo con los chamanes euro-asiaticos y su 
particular modo de curacion. Sobre estos problemas vid. Dodds (1980), Burkert (1962), 
Kingsley (1994), Fiore (1995), Ogden (2001) 116-184, Bremmer (2002) 27-40. 

109 Cf. E. Ale. 965ss. Es posible conjeturar una relation de las ephesia grammata con el 
orfismo y su utilization para la sanation de endemoniados en Plu. Quaest. Conv.7 06d. Sobre 
estos pasajes y su bibliografia vid. cap. VIII § 3. Sobre la posible relation de los sacerdotes 
orficos y la critica hipocratica sobre la epilepsia vid. cap. XI. 



afecciones. Un ejemplo plausible podria proporcionarnos el Lapidario orfico, en el que 
junto a la descripcion de las piedras se ofrece sus posibles usos magico-terapeuticos. 
De formato similar serian, supuestamente, los herbarios atribuidos al cantor tracio. 

En el catalogo de obras atribuidas a Orfeo que nos ofrece Constantino Lasca- 
ris se hace referencia a libros de Orfeo sobre hierbas y medicina entre otras discipli- 
nas (tteq'l Ccocov cjmxcov |3oxavcov xtoooyoac^ias iaxQiKf|<; vopcov 110 ). 

La mas antigua referencia a un escrito sobre medicina atribuido a Orfeo se la 
debemos a Plinio el Viejo, quien hace referencia en varios pasajes de su Historia Na¬ 
tural a un poema orfico sobre hierbas 111 que, probablemente, es el mismo poema al 
que se refiere Alejandro Tralliano aun en el s. VI d.C. 112 Plinio destaca, como veia- 
mos que ocurria en relacion con las obras astrologicas, la gran antigiiedad de estos 
escritos, declarando que Orfeo fue el primero que transmitio conocimientos sobre 
las hierbas curativas 113 . 

Primus autem omnium, quos memoria novit, Orpheus de herbis curiosius aliqua prodidit, post 
eum Musaeus et Hesiodus... 

Orfeo fue el primero de todos los que la memoria recuerda que mostro alguna curio- 
sidad por las hierbas, despues de el Museo y Hesiodo... 

Asi pues, vemos que ya en el s. I d.C. se considera a Orfeo el primero en 
transmitir un tipo de saber cientifico, como veiamos que ocurria en relacion con la 
astrologia en el pasaje de Ps. Luciano 114 . Tal afirmacion suele hacer referencia entre 
los Antiguos al prestigio de esas obras, pues para nuestros antepasados cuanto mas 
antiguo era un escrito, mas prestigioso y mas digno de fiabilidad y renombre. Aun- 
que, si bien Plinio nos ofrece este importante testimonio, poco mas nos dice en su 
extensa obra sobre historia natural de las reflexiones botanicas de Orfeo 115 . Solo una 
referencia destacable. En Historia Natural 20, 32 dice: 


110 Const. Lasc. Prol. Sab. Orf. 77. 36 Martinez Manzano (OF 784). 
in Plin. HN 25,12 y 20, 32 (OF 785-787). 
ii 2 Alex. Trail, nequ 7tuqex. 1,15 (1565 Puschmann) (OF 788). 
ns Plin. HN 25,12 (OF 785 + 786). 

“ 4 Vid. supra. 

115 De Orfeo como unico autor. Veremos enseguida que Orfeo y Arquelao son cono- 
cidos por Plinio como autores en conjunto de un tratado sobre medina. 
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Orpheus amatorium inesse staphylino dixit, fortassis quoniam venerem stimulari hoc cibo cer- 
tum est. 

Orfeo dijo que en la zanahoria existe un filtro amoroso, probablemente porque sin 
duda este alimento estimula el deseo sexual. 

Con este simple comentario podemos destacar que la obra atribuida a Orfeo 
que Plinio conocio debia ser una obra botanica al estilo de las que circulaban por su 
epoca, en la que se ofrecerian indicaciones como las que el mismo ofrece en su Histo- 
ria Natural, es decir, informaciones sobre un tipo de planta o fruto y sus posibles 
usos medicos, incluyendo, ademas, las mas variopintas utilizaciones, algunas de 
ellas cercanas a lo que hoy considerariamos magia 116 . 

En este sentido es interesante tambien un testimonio de Apuleyo quien, en 
su Apologia 117 , afirma que Orfeo en sus obras ofrecio gran cantidad de remedios 
amorosos y, posiblemente, tambien venenos, a base de plantas. Debemos pensar, 
entonces, que en epoca de Apuleyo eran muy conocidos estos escritos orficos, ya 
que son puestos en relation con los de Teocrito, Homero, los grandes tragi cos y co- 
mi cos y los historiadores 118 . Tales escritos podrian ser, ademas de libros sobre conju¬ 
res que debemos clasificar entre los escritos magicos, herbarios que informasen 
acerca de las propiedades de ciertas plantas que serian utilizadas para la composi¬ 
tion de bebedizos amorosos. Posiblemente la information que ofrece Plinio sobre la 
zanahoria se incluiria entre estas ensenanzas transmitidas por Orfeo en sus libros y 
Plinio, en el pasaje transmitido, haria un intento de explication, digamos cientifica, 
para no recurrir a la existencia de un filtro amoroso, lo que se relacionaria, sin lugar 
a dudas, con la magia. 

Veamos ahora otras noticias que pueden informarnos acerca de la produc¬ 
tion literaria de Orfeo sobre botanica. En dos pasajes de las Argonauticas orficas se 
expone un minucioso catalogo de plantas. Entre los versos 914 al 923 observamos 
una description muy detallada de la flora que adorna el paraje en donde se custo- 
diaba el vellocino de oro. Posteriormente, en los versos que van del 960 al 962, se 


116 Vid. infra ’Kuocjmr). 

117 Apul. Apol. 30,11. 

118 Sobre los remedios de Orfeo vid. cap. VI § 2. 
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mencionan las plantas utilizadas por Orfeo en un ritual destinado a conjurar a las 
divinidades que le seran de ayuda para entrar en el recinto sacro. Se ha pensado que 
la relacion de plantas seguiria un catalogo perteneciente a un herbario orfico, pero 
Sanchez Ortiz de Landaluce cree posible que el autor manejase un herbario cual- 
quiera y no ve razones suficientes para pensar que fuese uno atribuido a Orfeo 119 . En 
nuestra opinion esta es la propuesta mas probable, pues no existe nada que nos in- 
duzca a pensar, como bien apunta Sanchez Ortiz de Landaluce, que esos apuntes 
botanicos no provengan de autores como Teofrasto o Dioscorides. 

Por ultimo, Aecio 120 cita en su libro sobre medicina dos pasajes que atribuye 
a Orfeo, pero que, en realidad, pertenecen a la obra de Tesalo de Tralles (s. I d. C.). 
Este error nos lleva a pensar, como ya ocurria en relacion con algunos pasajes de la 
obra astrologica orfica, que es posible que en epoca del medico Aecio (s. VI d. C.) el 
tratado de Tesalo se divulgara bajo el nombre de Orfeo dada, quizas, la categoria del 
nombre del cantor tracio en este tipo de disciplina cientifica 121 . 


3.2. Sobre medicamentos animales e, incluso, humanos. 

Plinio menciona un tratado titulado Naturaleza particular (T5iocf)uf)) que atri¬ 
buye a Orfeo y a Arquelao 122 . Ambos nombres siempre aparecen asociados en la 
obra de Plinio cuando se hace referencia a este tipo de literatura medica y en ningun 
caso se hace de Orfeo el autor unico 123 . Dichos pasajes dan cuenta del contenido de 
la obra, en la que se expondrian los remedios para diversos trastornos elaborados a 
partir de materia animal e, incluso, humana. 


119 Vian (1987) 17 cree que las referencias fueron tomadas de un tratado de botanica 
orfico; Sanchez Ortiz de Landaluce lo pone en duda en (1996) 273 y (2005) 59s. 

120 Aet. 1,175 (OF 790 B) y Aet. 1,139 (OF 791). 

121 La autoria de los libros en epoca antigua es una cuestion que, en ocasiones, se nos 
escapa de las manos, sobre todo a la hora de estudiar libros cientificos dado su caracter de 
libros de aprendizaje, resumidos y ampliados constantemente, y atribuidos a diversos auto¬ 
res unicamente por cuestiones de prestigio. Es posible pensar que la obra de Tesalo fuese 
copiada o abreviada y divulgada bajo el nombre de Orfeo posteriormente, lo que haria que 
fuese considerada mas antigua y, por tanto, mas prestigiosa que la del medico. 

122 OF 792-794. 

123 A no ser que consideremos que la referencia al poder afrodisiaco de la zanahoria 
estuviese contenido en esta obra. 
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Sanguine ipsius hominis ex quacumque parte emisso efficacissime anginam Mini tradunt 
Orpheus et Archeleus, item ora comitiali morbo conlapsorum, exurgere enim protinus. 

Orfeo y Arquelao afirman que la sangre humana, salida de cualquier parte del cuerpo, 
es muy eficaz como linimento para la angina, y se unta con optimo resultado sobre la 
boca de aquellos que se caen por un ataque epileptico, los cuales se vuelven a incorpo- 
rar al instante 124 . 

En estos pasajes vemos que en la obra se entremezclaba la medicina pseudo- 
cientlfica con la magia. Plinio nos ofrece este testimonio de la obra de Orfeo y Ar¬ 
quelao 125 : 

Sic et sagittas corpori eductas, si terram non attigerint, subiectas cubantibus amatorium esse 
Orpheus et Archelaus scribunt, quin et comitialem morbum sanari cibo e came ferae occisae 
eodemferro, quo homo infectus sit. 

Asi Orfeo y Arquelao escribieron que las flechas extraidas de un cuerpo, sin que 
hayan tocado tierra, metidas debajo de la cama, son un talisman de amor para quien 
yace en ella, anaden que se cura la epilepsia con un alimento constituido por carne de 
bestia salvaje matada con la misma arma con la que se haya matado a un hombre. 

Vemos, pues, que en un mismo contexto y con elementos semej antes se ofre- 
da tanto una cura para la epilepsia como la fabricacion de un talisman amoroso, lo 
cual nos lleva a reflexionar sobre la difusa linea divisoria que separaba la medicina y 
la ciencia en general de la magia. 

3.3. Varia. 

Nos limitamos a mencionar en este apartado otras breves noticias acerca de 
remedios que, presuntamente, Orfeo habia ensenado en sus obras y de los que dado 
su estado fragmentario nos es imposible, siquiera, conocer el tltulo. Galeno 126 nos 
habia de un libro de Orfeo sobre venenos y Proclo 127 alude a las doctrinas pitagori- 


124 Plin. HN 28, 43 (OF 793). 

125 Plin. HN 28, 34 (OF 794). 

126 Gal. De antid. 14,144 Kuhn (OF 796). 

127 Procl. in R. 2 33,14 Kroll (OF 797). 



cas y a las de Orfeo sobre los partos sietemesinos, mientras que otros pasajes 128 nos 
hacen pensar en libros sobre anatomia, o en los que se haria referenda al nombre de 
ciertas partes del cuerpo y a la localization de puntos afectivos que deberian ser 
examinados en el tratamiento de diversas enfermedades. Vemos pues que pocos 
saberes podian escapar del abrazo de Orfeo quien parece que, entre los antiguos y 
los no tanto, era el sabio por antonomasia, al que se adjudico la autoria de los poe- 
mas mas dispares que, ademas, debieron ser dignos de toda la autoridad que el 
nombre de su autor les conferia. 

4 . Fisica o sobre la naturaleza 129 . 

Tanto el catalogo de obras de Orfeo que nos ofrece la Suda como el de Cons¬ 
tantino Lascaris, transmiten Fisica como el titulo de un poema de Orfeo. Pero, lo que 
resulta de mayor interes, es que una obra de igual titulo aparece en el listado de 
obras orficas atribuidas a Epigenes, autor datado en el s. IV a.C 130 . Acerca del argu- 
mento de la obra, poco o nada podemos decir salvo por algunas menciones que nos 
indican que en este escrito se hablaba de los dioses Tritopatores, quienes debian 
tener un cierto papel en la obra Fisica de Orfeo o "en los (versos) orficos" 131 . Estas 
divinidades ancestrales, ya conocidas en el mundo griego a finales del s. VI a.C. 132 , 
tenian un interesante campo de action que, con cierta posibilidad segun algunos 


128 Poll. 2, 39 (OF 798) y Fulgent. Mytholog. 3, 7 (71, 19 Helm) y Mythogr. Vat. Ill 11, 
24, OF 799. 

OF 800-803. 

130 Vid. Clem. Al. Strom. 1, 21, 131 (OF 406), Clem. Al. Strom. 5, 8, 49 (OF 407), Suda 
s.v. Oqc})£uc; (OF 800). Vid. West (1983) 9. 

131 Philochorus FGH 328 F 182, Hesyqu. s.v. TQiT07idTOQe<; , Harp. s.v. TQiTOTtdTOQeg 
(253 Keaney = Phanodem. FGH 325 F 6), Suda s.v. TQiTOTcdTOQeg , Sch. II. 10. 2, Phot. s.v. 
TpiTondTceQ , Poll. 3, 7 = Arist. fr. 415 Rose. Son divinidades fundadoras de ciudades o 
heroes en LSCG 18 A 41-46 ( ca. 375-350), LSCG 20 B 30-33 and 51-54 ( ca. 375-350), LSSupp. 115 
A 21-25, Lex sacra de Selinunte A. Los pasajes de Oixmcd en OF 802 y 421 en donde ev xolg 
OpcjuKoIq es una correction de Gaisford, apareciendo ev xolg OuoiKoIg en todos los manus- 
critos. 

132 Las inscripciones que hablan de los dioses Tritopatores se encuadran entre el 500 
y el 300 a.C., vid. Gagne (en prensa). 
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estudios, podria guardar relacion con algunas de las teorias orficas 133 , en concreto, 
con las teorias sobre el alma. Veamos cuales son estas coincidencias. 

Los Tritopatores eran unas divinidades ancestrales cuyo nombre generico 
(los bisabuelos o los tres veces padres) hace clara referencia a una conexion de pa- 
rentesco, sea esta con otros dioses, sea con los hombres o, unicamente, con ciertas 
fratrias o familias particulares 134 . Resulta curioso que, si bien el culto a estas divini¬ 
dades esta bastante bien representado en las inscripciones de diversas ciudades 
griegas, su aparicion literaria es bastante escasa, con lo que el conocimiento de sus 
mitos o sus funciones como divinidades es apenas conocido. Segun una ley sagrada 
de Selinunte 135 los Tritopatores podian ser entidades puras o impuras. Este estado 
de pureza se derivaria, probablemente, de algun tipo de "pecado" cometido que 
podia ser limpiado por medio del ritual descrito en la inscription selinuntina. Es 
posible encontrar puntos de relacion entre estos Tritopatores y las Erinis, divinida¬ 
des estas que tambien podian ser puras o impuras y a las que, incluso, se les asigna 
otro nombre cuando su disposition de animo es buena; Eumenides 136 . 

Mas interesante para nuestros propositos resulta la funcion como divinida¬ 
des de los Tritopatores en Atenas. Estos dioses, segun las fuentes literarias 137 , esta- 
ban relacionados con los vientos y eran considerados ya los padres de los vientos, ya 
sus porteros o, incluso, un tipo de vientos. Bajo su patronazgo se ponia a los ninos 
recien nacidos y tambien se invocaba su buena disposition en las bodas para garan- 


133 Vid. Johnston (1999a) 50-58, esp. pg. 53. 

134 Sobre estas divinidades vid. Wiist (1939), Cook (1940) 112-140, el comentario al 
FGH 325F 6 de Jacoby, Jameson et alii (1993), 107-114, Dubois (1995), Taillardat (1995), Clin¬ 
ton (1996), Johnston (1999a) 50-58, Gagne (en prensa). 

135 IG I 3 1066. Vid. Jameson et alii (1993). 

136 Es interesante a este respecto el texto de Paus. 8, 34, 2 en donde explica la purifi¬ 
cation de Orestes de un modo diverso al mas conocido de la tragedia de Esquilo. En esta 
narration la purification se lleva a cabo por medio de la automutilacion de un dedo. Las 
Manias (personification del estado de locura que provocan las Erinis) se muestran a Orestes 
con un color negro, relatando asi su estado de impureza. Tras el sacrificio estas aparecen 
como unas diosas blancas, lo que es indicativo de su nuevo estado de pureza. Notese que 
ambos grupos divinos forman una triada y que tienen un dominio religioso ctonico relacio- 
nado con el mundo de los muertos. Ademas ambas divinidades tienen una forma de culto 
mas cercana a las formas de culto heroico que al de los dioses, cf. Scullion (2000). 

137 Recogidas en OF 802. 



tizar asi la descendencia de la pareja. Debemos pensar, entonces, en un cierto valor 
generativo y de transito que serla propio del campo de action religiosa de estos dio- 
ses lo que, por otra parte, es propio de otras divinidades ctonicas como Demeter o 
Persefone. 

En un reciente estudio se pone en discusion las diversas noticias en torno a 
los Tritopatores y la obra Fisica de Orfeo 138 . En este articulo se llega a la interesante 
conclusion de que es muy probable que existiese una obra orfica, o un conjunto de 
ellas, de titulo Ouanca en donde, entre otras cosas, se hablaba de estas divinidades. 
Tal obra debio pertenecer al amplio grupo de escritos teologicos o cosmologicos, 
que, en epoca clasica, circulaban bajo el nombre del cantor tracio 139 . Esta OuctikA 
orfica hablaria acerca del origen de la vida y, en relation con los Tritopatores, pro- 
bablemente, sobre el papel que estos dioses tendrian en la adjudication de las almas 
a los diversos cuerpos mortales en el momento de su nacimiento 140 . En este sentido 
seria interesante relacionar los nombres individuates de estos dioses con su papel 
como porteros de los vientos o custodios de ellos, encargados de hacer salir las al- 
mas-viento para encarnarse en la tierra. Las lecturas transmitidas de los nombres de 
los tres Tritopatores son bastante diversas, aunque creemos que seria una propuesta 
razonable pensar que estarian formados sobre el termino kA tig. Have, lo que seria 


138 Gagne (en prensa). 

139 El titulo OuctikA en la Antigiiedad no hace referenda unica y exclusivamente a 
obras acerca de ciencias naturales. Bajo este titulo la escuela peripatetica clasifico las obras de 
los filosofos presocraticos y otros estudios de tematica diversa como algunas obras de Fere- 
cides de Samos o Empedocles. Como ejemplo podemos traer a colacion el pasaje de Arist. 
Cael. 298b (OF 103) donde el filosofo incluye a Hesiodo entre los primeros en 
<j) u ct loAoy q era vt e s, pasaje que comenta Simp, in Cae. 7, 560, 21 incluyendo en la relation a 
Orfeo y Museo. Como ejemplo de la posible confusion entre obras de teologicas y fisicas 
podemos traer a colacion un verso orfico transmitido por Proclo, Procl. in Ti. 1, 94, 13 Diehl 
(OF 242) perteneciente a una obra teogonica: Kai (jteoeax; kAutA eqya pevei xai aTieipixog 
aidrv, verso que bien podria considerarse como perteneciente a una obra sobre filosofia na¬ 
tural. Sobre OuctlkA como titulo de obras de diversa tematica vid. Schmalzriedt (1970) y 
Gagne (en prensa). 

140 Sobre la relation de las almas de los hombres con los vientos y las creencias orfi- 
cas vid. Casadio (1991) 126 y Molina (2006) 28. Vid. OF 436-438. 
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apropiado a su papel divino de porteros de los vientos-alma atendiendo a las teorias 
orficas sobre la inspiration del anima a traves del aire 141 . 

Una obra a si, con argumento teogonico pero que pudiese haberse clasificado 
por el tltulo OuCTixd, deberla datarse en torno al s. IV a.C. Probablemente Aristoteles 
conocio una obra orfica en donde se exponlan las teorias acerca del origen de las 
almas y su transmigration a los diversos cuerpos mortales. Tal afirmacion la hace- 
mos basados en un pasaje de Aristoteles. En de Anima dice (OF 421) 142 : 

Touxo be 7xe7xov0e Kal 6 ev xolc; OpcfuKoic; e7tecti KaAoupevou; Abyop- 4>qal yap xqv 
tjmxqv ek too oAou ticnivai evanv eovtcov (Ccbicov add. Boyance) ^EQopevqv rmo 
xcov avepcov. 

Sufre tambien de eso el discurso contenido en los llamados poemas orficos, pues dice 
que el alma se introduce desde el universo cuando respiramos, llevada por los vientos. 

Bernabe (1998a) 69 afirma que este testimonio guarda relation con unos ver¬ 
sos de las Rapsodias (OF 339). Si bien Aristoteles no pudo conocer estos versos de las 
Rapsodias, si pudo tener conocimiento de un poema orfico con versos similares en 
los que se postulase la reencarnacion de las almas, en palabras de Bernabe, "sobre la 
base de una rudimentaria explication de caracter fisico". Tras las conclusiones del 
articulo de Gagne, creo que es posible postular que la obra que conociese Aristoteles 
era esta de titulo OucxiKd. 

Por otra parte, es posible ilustrar la posibilidad de que una obra de contenido 
teologico o cosmologico pueda entenderse como unas OuaiKa o un Eleoi. cjmcreax; 
atendiendo al comentario exegetico de la teogonia del Papiro de Derveni 143 . La inter- 


141 Harp. s.v. TpiTonaTopEs : ...ev be tgj ’Opc^Ecag Ouolkcol (ev be tou; Oq^eojc; 
OuctlkoIs Etym. M) ovopaCeaBai xouq TQixo7iaxoQa<; (xobq xqlxouc; 7iax£Qa<; Etym. M.) 
ApaAK£L6qv (ApaAK£i5qv Harp. Sud., Etym M., ApaKA£i5qv Sch. Od. et Lycophr., 
ApaKA£i6qv ap. Lobeck I 773, AvaKAEibqv Crusius, AAaAKEibqv Radermacher) Kal 
nQwxoKAea (nocaxoKAEiav Etym. M., npccTOKAf] Sch. Od. et Lycophr.) Kal nQcaxoKQEOvxa 
(nQcaxoKQEOvxa Etym. M., etc., nQwxoKAeovxa Sud.), Guqgjqouc; Kal (|)uAaKa<; ovxaq xcov 
avEgcov- Si suponemos que los nombres deben estar formados con el sustantivo kAeu;, sus 
nombres deberian ser ApaAKAelbqv, npcoTOKAelav y npcoTOKAtiovTa. 

142 Arist. de An. 410b. 

143 Sobre la teogonia del PDer. vid. los estudios mas recientes en Burkert (1987) 22, 
Casadio (1987), Scalera McClintock (1988), Bernabe (1989), (2002f) y (en prensa b), Brisson 
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pretacion alegorica de los versos teogonicos orficos de este texto papiraceo recuerda 
la terminologia utilizada por los filosofos presocraticos y nos ofrece un interesante 
ejemplo del desarrollo de la especulacion sobre el mundo natural a partir del co- 
mentario exegetico de un texto religioso 144 . El modo de exposicion de las explicacio- 
nes a la teogonia orfica contenido en el papiro sigue la tecnica de comentario exege¬ 
tico llamada vmopvqpa 145 , practicada por los filologos alejandrinos y precedente de 
los comentarios de los escoliastas. Asi pues, como comentario, el Papiro de Derveni 
resulta un documento excepcional, ya que testifica el uso del comentario en 
naodyoa^ioi en una epoca anterior a la de comentaristas alejandrinos. 

El autor de Derveni comenta de forma muy detallada algunos de los termi- 
nos mas importantes de la teogonia ya que, segun sus propias palabras, Orfeo ex- 
preso todo de forma enigmatica por lo que resulta imprescindible un comentario 
palabra por palabra de sus escritos para alcanzar el conocimiento de aquello que el 
cantor tracio queria ensenar en sus hexametros. En palabras de Ricciardelli 146 el inte¬ 
rns del comentarista es dotar a las palabras de Orfeo de un valor fisico y filosofico, lo 
cual podria ser precedente o consecuencia de un tipo de literatura orfica que pudie- 
se ser titulado como Ououcd por los estudiosos posteriores. 

Un ultimo testimonio sobre la Fisica de Orfeo nos lo ofrece Herodiano, quien 
nos transmite que en esta obra se trataba sobre el baskanos: 

BdcTKavos KexQrjxai be xal Opcjjeuq ev tcol IleoL (jjuCTecag a' 147 . 

Baskanos. Orfeo lo utiliza (habla de ello) en el primer libro de Acerca de la Naturaleza. 


(1993) y (1995), Obbink (1994) y (1997), Casadesus (1995), (1996) y (2006) cap. 22, Parker 
(1995), Laks-Most (1997), Most (1997), Tsantsanoglou (1997), Betegh (2004). 

144 Acerca de la relacion del comentario de la teogonia del PDerv. con la filosofia pre- 
socratica y los intentos por dar nombre al comentarista de Derveni vid. Burkert (1983a) y 
(1997), Tsantsanoglou & Parasoglou (1988), Edwards (1991), Obbink (1994), Kahn (1997), 
Laks (1997), Most (1997), Sider (1997), Tsantsanoglou (1997), Janko (2001), Betegh (2004) pp. 
279-380, Casadesus (1995) y (2006) cap. 22. 

145 Vid. Turner (1968) 100-126 esp. 114-115 en donde se evidencia que esta tecnica 
tiene muchos puntos de comparacion con lo que aparece escrito en el PDerv., Lamedica 
(1991) y (1992) y Casadesus (2006) cap. 22. 

146 Ricciardelli (1980) 128. 

147 Herodian. ap. Cod. Vindob. hist. gr. 10 f. 25v prim. ed. Humner, Jb. d. Osterr. Byz. 
Gesellsch. 16,1967,13 (cf. 29) OF 803. 
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Dicha noticia resulta bastante dificil de interpretar. Bacncavog suele hacer 
referenda, como sustantivo, al mal de ojo o a aquellos que son capaces de provocar- 
lo: los brujos, los envidiosos o los malvados de forma general. Como adjetivo, suele 
calificar a las personas desafortunadas o gafes 148 . Dichos significados nos proporcio- 
nan nula information acerca del contenido de la obra Fisica de Orfeo. 

5 . Alquimia U9 . 

El unico texto que relaciona a Orfeo con el arte alquimico son unas palabras 
conservadas en el comentario e interpretation al oraculo de Orfeo de Agatodemon. 
Estos versos aparecen separados mediante puntuaciones en el manuscrito y parecen 
ser trimetros yambicos corruptos. Sobre esos versos aparecen unas palabras, escritas 
en el mismo tiempo de redaction, en tinta roja, que han sido explicadas como una 
interpretation o parafrasis de los versos 150 . Segun Kern tales trimetros no pertenecen 
a una obra oracular de Orfeo, sino a una obra de contenido magico y West 151 , por su 
parte, opina que podrian pertenecer a un poema tardio, quizas del siglo V o VI de 
nuestra era. Dificilmente podamos llegar a saber algun dia a ciencia cierta a que tipo 
de obra pertenecian estos versos. 

6. Obras sobre adivinacion. 

Las noticias que nos han llegado acerca de la production orfica sobre adivi¬ 
nacion 152 son muy escuetas aunque, a diferencia de lo que advertiamos en relation 
con las obras sobre astrologia o botanica, si parece existir una cierta relation del mi- 
to de Orfeo con la adivinacion, faceta, ademas, que podemos considerar uno de los 
mitemas antiguos de su relato mitico 153 . La capacidad oracular se atribuye ya al pro- 


148 Sobre la |3aorcavia y el |3acncavo<; vid. Chantraine s.v. |3acncavo<; y el estudio del 
termino en Bemand (1991) 97-102. 

OF 783. 

138 Berthelot-Ruelle, Alch. Gr. II (1888) 269. 

131 Kem (1922) 331-333, fr. 333; West (1983) 37. 

132 Vid. Bernabe (2006) cap. 19. 

133 Nos hablan de Orfeo como adivino o dador de oraculos PI. Prt. 316d, Sch. E. Ale. 
968 (II 239, 3 Schwartz), D.Chr. 1, 57, Str. 16, 2, 39, Str. 7 fr. 10a Radt, Clem. Al. Strom. 1, 21, 
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pio Orfeo, ya a su cabeza que, tras ser separada cruelmente del cuerpo por las muje- 
res tracias, llego a Lesbos en donde se fundo un oraculo 154 . De este santuario oracu¬ 
lar lesbio nos habla Filostrato, lo que puede proporcionarnos cierta information 
acerca del tiempo que este oraculo se mantuvo activo 155 . Conocemos la existencia de 
oraculos escritos atribuidos a Orfeo, si bien esta actividad suele asociarse mas con 
Museo, desde el s. V a.C. 156 . No discutiremos en este apartado los motivos de la atri- 
bucion a Orfeo de la capacidad oracular y de la relation que esta habilidad tiene con 
la magia en el mito de Orfeo. Tampoco acerca del oraculo de Orfeo en Lesbos ya que 
es objeto de estudio en otro apartado de la tesis 157 . Referiremos en estas lineas uni- 
camente las noticias que, sobre las obras literarias de adivinacion atribuidas a Orfeo, 
nos han llegado. 

Para empezar es importante el catalogo de obras atribuidas a Orfeo transmi- 
tido en los primeros versos de las Argonauticas orficas 158 . 

Apcjn be pavxEiqq e&drjs 7ioAu7reiQova<; oipouq 
BrjQcov oLgjvgjv xe Kalrj aTCAayxvcov Beau; eaxiv- 
f]5' oaa Sea7xiCouaiv 6veiqo7i6Aolctiv axapnolg 
t)n;xal e^qqeQLWV, uttvgj |3e(3oAq|aevaL fjxoQ- 
crripeicav xeQaxcov xe Auctelc;, daxpcev xe 7ioQ£ia<;- 

Pero, sobre la adivinacion, ya has aprendido las rutas muy transitadas de los animales 
salvajes, de las aves y cual es la disposition de las visceras. Y cuantas cosas vaticinan, 
por los caminos de las interpretaciones de suenos, las almas de seres efimeros, afecta- 


134, 4, (posiblemente tambien Clem. Al. Strom. 3, 3, 17), Sch. A. R. 2, 684-87a, Ou. Met. 11, 8, 
Stat. Silv. 5,1, 23-26. 

154 La cabeza profetica de Orfeo dictando oraculos parece ser objeto de ciertas repre¬ 
sentations artisticas que podemos fechar en tomo a la segunda mitad del s. V a.C. Sobre 
estas representaciones vid. Guthrie (2003) 89-92, Santamaria (2006) cap. 7 y Olmos (2006) 
cap. 8. Sobre la capacidad oracular y adivinatoria de Orfeo en la literatura vid. Philoch. FGH 
328 F 77 (OF 810 y 813), Str. 7 fr. 10a Radt (OF 816), Serv. Aen. 3, 98. 

155 Philostr. VA 4,14 (OF 1057) 

156 Vid. West (1983) 33 (OF 804-811). Podemos ver que la habilidad oracular se asocia 
mayoritariamente en los testimonies literarios a Museo en Hdt. 7, 6, S .fr. 1116 Radt, Ar. Ra. 
1032-3, PI. Prt. 316d [Mus.fr. 62- 64, 68]. 

157 Vid. cap. V § 9. 

i55 Vid. Sanchez Ortiz de Landaluce (1996) 299ss. y (2005) y Martin Hernandez (2003) 


69 . 
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das por el sueno en su corazon; y las explicaciones de los signos y de los prodigios y 
las trayectorias de los astros. 

A partir de estos versos podemos deducir que, para el autor de las Argonau- 
ticas orficas, Orfeo transmitio sus conocimientos sobre adivinacion en muy variadas 
obras, ya que enumera entre sus habilidades la interpretacion del vuelo de aves y el 
movimiento de los animales 159 (ornitomacia), la lectura de las visceras de victim as 
sacrificiales (aruspicina o hepatoscopia), la interpretacion de prodigia (teratoscopia o 
simbolomanteia), la interpretacion de suenos (oniromancia) y, por supuesto, el es- 
tudio de los movimientos de astros y constelaciones, unica production de esta parte 
del catalogo de las Argonauticas orficas de la que conservamos algunos versos como 
ya hemos estudiado 160 . 

Aparte de esta information poco mas nos han transmitido los autores anti- 
guos acerca de la production sobre adivinacion atribuida a Orfeo. Solo conservamos 
una noticia, perteneciente al catalogo de obras de Orfeo de la Suda, que nos informa 
sobre la existencia de un par de obras en verso epico acerca de dos formas concretas 
de adivinacion: una de titulo ApocncoTUKa 161 (adivinacion por medio de la arena) y 
otra Dio0UTiKd o DiocncomKa (adivinacion por medio de huevos). Poco mas nos 
dice la Suda salvo que eran poemas hexametricos. 

Nosotros, por nuestra parte, poco podemos decir acerca de estos dos tipos de 
adivinacion y su relation con lo orfico, aunque existe la posibilidad de que existiese 
algun tipo de conexion entre los orficos y la adivinacion por medio de huevos, dado 


159 Ya Plinio parece conocer la atribucion de conocimientos, probablemente libros, 
acerca de la adivinacion por el movimiento de los animales a Orfeo en Plin. HN 7, 203 cuan- 
do dice: Auguria ex avibus Car, a quo Caria appellata; adiecit ex ceteris animalibus Orpheus..., "El 
arte de los augurios procedentes de las aves (lo invento) Car, por lo que se llama Caria; Orfeo 
anadio el del resto de los animales". 

160 Sobre las diversas mancias de la Antigiiedad vid. Daremberg-Saglio, s.v. divinatio. 

161 Cf. Lobeck (1829) 361s. Ziegler (1942) 1406. En la Suda aparece el termino 
ApoKoma. La lectura Appocnco7UKd fue una correction dada por Ziegler. Diels prefiere 
AppoCTK07iuxv (coll. dAcfjLTopdvTELs Poll. 8, 188, Hesych. s.v. dA(|)iTOCTK67ioi), aunque tal 
cambio no influye al posible contenido de la obra. Se han propuesto otras lecturas altemati- 
vas como ApvocrKoma, adivinacion con corderos (cf. Paus. 6, 2, 5). Lobeck propuso 
AcrTQoaKomav (coll. Herm. in PI. Phdr. 95, 10 Couvr.), adivinacion a partir de los astros, lo 
que conectaria con el amplio grupo de obras astrologicas de las que ya hemos hablado y 
Fabricius lee AvepocrKomav, adivinacion por los vientos. Vid. OF 805. 
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el valor que los seguidores de las ensenanzas de Orfeo daban al huevo en las cos- 
mogonias 162 . Este modo de adivinacion consistia, segun se deduce del testimonio de 
Persio, en poner un huevo entre las brasas y observar su modo de exudation, o su 
capacidad de resistencia 163 . Sobre este arte parece que escribio una obra el estoico 
Hermagoras de Amfipolis si atendemos al testimonio de la Suda 164 . Un fresco de la 
villa Pamfili nos ha conservado un interesante testimonio iconografico acerca de 
este modo de consulta, en donde aparecen representados un grupo de hombres con 
un escabel en el que han depositado tres huevos y uno de estos hombres sostiene en 
su mano un plato humeante, presumiblemente con brasas o agua hirviendo para la 
deposition de los huevos y la posterior consulta de sus reacciones 165 . 

Conservamos una information algo mas amplia, aunque igualmente escasa, 
acerca de la existencia de oraculos atribuidos a Orfeo 166 . Los testimonios se remon¬ 
tan a epoca clasica. De estos testimonios se deduce que dichos oraculos, relaciona- 
dos con Orfeo y sus seguidores, eran antiguos y bien conocidos en el s. IV a.C. Pla¬ 
ton en su dialogo Protagoras 167 indica que los Antiguos ya conocian el arte de la sofis- 
tica pero que, dada la mala fama que tal termino albergaba, camuflaron este saber 
bajo las mas variadas formas. Orfeo, Museo y sus seguidores (roue; apejn xe Oocf)£a 
Kai Mouaalov) habian encubierto, segun el filosofo ateniense, este arte por medio 
de la composicion de oraculos. 

Se relaciona, como ya hemos dicho, con mayor asiduidad a Museo con la 
composicion de oraculos que a Orfeo. Herodoto 168 nos transmite la expulsion de la 


162 Sobre las teogonias del huevo primigenio vid. West (1994), Albrile (2000), Marti¬ 
nez Nieto (2000) lllss., Bemabe (1995a), (2001b) y (2006) cap. 14., Cassio (1978). 

163 Pers. 5, 185. Vid. tambien el escolio a este pasaje. Tambien se utilizaban huevos 
para adivinar el sexo del bebe de una mujer encinta. Segun el testimonio de Suet. Tib. 14, 
Livia cogio un huevo que empollaba una gallina y lo calento en sus manos hasta que nacio el 
polluelo con hermosa cresta. Obviamente el significado de tal presagio era que concebiria un 
hijo varon. Sobre este modo de adivinacion vid. Daremberg-Saglio s.v. divinatione pg. 300. 

164 Suda s.v. 'Eppayopaq: eaxi (sc. obra de Hermogenes) be cpocn<07xia- 

165 Vid. Daremberg-Saglio s.v. divinatio pg. 300. 

166 Sobre esta tradition vid. Lobeck (1829) 410, Ziegler (1942) 1416, Jacoby en su co- 
mentario a Philoch. FGH 328 F 77, Brisson (1990) 2915 y Bernabe (2006) cap. 19. 

167 PI. Frf. 316d (OF 806) 

168 Hdt. 7, 6, 2 (OF 807). 
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ciudad de Atenas de Onomacrito, compilador de oraculos, por la supuesta insercion 
de un oraculo propio entre los atribuidos a Museo. Dicha noticia nos informa de que 
en epoca de Onomacrito, epoca pisistratida, los oraculos de Museo se ordenaban, 
con lo que se debe convenir en que estos eran mas antiguos que el s. IV a.C. y que 
debian ser variados y multiples dada la necesidad de reordenacion. Por otra parte 
tambien resulta interesante el hecho de que entre estos oraculos se pudiesen insertar 
otros, en este caso uno falso de Onomacrito, lo que nos informa acerca del caracter 
poco canonico y fijo de los documentos 169 . 

La Suda atribuye a Orfeo unos oraculos que "algunos atribuian a Onomacri¬ 
to " 170 haciendose eco, seguramente, de las opiniones de Herodoto, Plutarco, Pausa- 
nias o Sexto Empirico. 

Unicamente conservamos dos versos atribuidos a un oraculo de Orfeo que se 
han conservado en un escolio a la Alcestis de Euripides 171 aunque, realmente, tales 
versos no parecen ser un oraculo en si sino mas bien debian formar parte del co- 
mienzo de una obra de oraculos atribuidos a Orfeo puesto que no ofrece ningun tipo 
de informacion oracular sino la capacidad clarividente del que dicta o escribe estos 
hexametros: 

oiixoi dQiCTTeQog eipi 0eo7TQO7xia<; d7ioei7ieIv, 
aAAa qoi ev axrjBeaaiv dAqGeuoucn pevoivai. 

En verdad no soy siniestro para elegir oraculos, 
sino que son verdaderos los pensamientos en mi pecho. 


169 Segun el comentarista de Aristoteles Phlp. in de An. 186, 24-26, Onomacrito puso 
en verso las ideas transmitidas por Orfeo, lo que nos informa acerca de la dificil cuestion de 
la autoria de las obras orficas. Tambien Pausanias nos informa de la atribucion de obras orfi- 
cas a Onomacrito en Paus. 1, 22, 7, Paus. 8, 31, 3, Paus 9, 27, 2 6 Paus. 9, 35, 5 y S.E. P. 3, 30 (I 
141 Mutschmann). Plutarco habla de los Onomacritos que dieron a los oraculos una ampulo- 
sidad innecesaria en Plu. De Pyth. orac. 407B (OF 808). Sobre Onomacrito y ra Oq^lkA vid. 
Allen (1928), D'Agotino (2001) y Martinez Nieto (2006) cap. 25. Los fragmentos orficos de 
Onomacrito se recogen en OF 1109-1119. 

170 Suda. s.v. Opcode; (III 565, 1 Alder) (OF 809): yppopouq (sc. eypat^e), o'i 
ava(|)£QOVTai eig OvopdKQLxov. 

171 Sch. E. Ale. 968 (II 239, 3 Schwartz) . Se cita como fuente a Philoch. FGR 328 F 77 
(OF 810). Cf. Lobeck (1829) 237, Linforth (1941) 151s, Brisson (1990) 2915. 
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7. El lapidario orfico o Aidixa. 

7.1. CUESTIONES GENERALES 172 . 

Dedicamos el ultimo apartado de este capitulo a la obra cientifica atribuida a 
Orfeo de mayor extension. El escrito conocido como Lapidario orfico o Lithica es un 
poema didactico atribuido a Orfeo en donde se ofrecen ciertas explicaciones acerca 
del poder magico existente en algunas piedras asi como la forma de conseguir que 
dicho poder sea util al hombre para agradar a los dioses o como antidoto contra las 
serpientes. Su extension es de 774 versos hexametricos 173 no divididos en capitulos 
por los antiguos filologos. En las ediciones modernas se acompana de un breve re- 
sumen en prosa realizado por Demetrio Mosco en el siglo XIV. En cuanto a su ex¬ 
tension no parece, en principio, un poema demasiado largo, aunque si lo resulta 
comparandolo con la extension de otros textos que atribuidos a Orfeo 174 . 

Es posible estructurar el poema en tres partes principales bien definidas, 
aunque resulta evidente la intention de su autor de realizar una composicion en 
anillo. El texto se divide en un prefacio que abarca del verso 1 al 90, un pequeno 
episodio de tono bucolico que se extiende del verso 91 al 164 y una ultima parte, la 
que compone el lapidario en si, en donde se describen las virtudes magicas y medi- 
cas de diversas piedras. Esta section se extiende del verso 165 al 761. Por ultimo, 
desde el verso 761 hasta el final, el autor vuelve a enlazar con el principio del poema 
en un intento poco definido, como ya advertiamos, de Ringkomposition. 

En cuanto a la lengua utilizada en la composicion del poema el autor ha em- 
pleado los habituales recursos literarios utilizados por los poetas de epoca alejan- 
drina: gusto por la creation de lexico, utilization de epitetos nuevos o antiguos apli- 
cados a otros sustantivos y la acumulacion de estos, los juegos expresivos y nume- 
rosos simbolismos mitologicos. La gramatica y sintaxis de los hexametros recuerdan 
tambien el uso que de la lengua hacen los poetas alejandrinos, observandose una 


172 Seguiremos la edition de Halleux y Schamp (1985) y, para la cita de pasajes de la 
obra, la traduction de Calvo Delean (1990). 

173 Para information sobre cuestiones de la metrica del LO vid. Schamp (1981a) y 
Giannake (1982) 48-64. 

174 Sobre las obras cientificas atribuidas a Orfeo vid. cap. VII. 
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gran abundancia de sintagmas preposicionales, uso frecuente de ciertas preposicio- 
nes alejadas de su valor propio en epoca clasica, utilizacion descuidada del subjun- 
tivo y el optativo y acumulacion de verbos con sufijo -cnc- 175 . Todos estos rasgos y 
otros mas han sido utilizados a la hora de ofrecer una datacion concreta de esta obra 
pero aun no hay acuerdo pleno entre los estudiosos 176 . 

El Lapidario orfico no ha sido un texto que haya gozado del beneplacito de la 
critica literaria 177 sino que, mas bien, ha sido un poema desdenado y poco valorado 
en cuanto a su calidad artistica. Algunos estudiosos no comparten esta opinion. 
West 178 califica el texto de "vivo y fluido poema" y, ciertamente, algunos pasajes lo 
son, en especial el relato bucolico, lleno de frescura y viveza 179 . Lo que resulta evi- 
dente, y no podemos subestimar, es el esfuerzo del poeta por crear una bella com- 
posicion para un texto de catalogo con una tematica que, dificilmente, puede resul- 
tar ligera y atractiva desde un punto de vista poetico. 

7.2. LOS LAPIDARIOS. CONTENIDO Y TRADICION. 

Para el estudio de esta obra creemos que es interesante referirnos, si bien 
brevemente, a la funcion y uso que en la Antigiiedad se hacia de los textos lapida- 
rios. La creencia en que ciertas piedras, por sus caracteristicas especiales, tienen po- 
deres magicos, es de una gran antigiiedad. Tal pensamiento se basa en la idea de 
que las piedras absorben cierta parte del poder magico y creador que, se supone, 
emana de la madre tierra y, por el principio general de la magia contagiosa, llega en 


175 Abundantes ejemplos de estas peculiaridades de estilo en el texto se encuentran 
en la introduction de la edition de Halleux y Schamp (1985) 45-47 y un buen estudio del 
vocabulario utilizado en la obra en Giannake (1982). 

176 Sobre la datacion del LO y nuestra aportacion al problema vid. infra § 7.3 y Martin 
Hernandez (2006) cap. 21. 

177 Como ejemplo vid. Falconnet (1838) y Croiset (1928) sin mencionar los diferentes 
manuales de literatura griega que ni siquiera lo citan o solo lo hacen por el titulo. Aunque en 
otras obras encontremos valoraciones positivas como la que nos ofrece Brioso Sanchez 
(1988), 997 diciendo de el que "posee innegables cualidades poeticas". 

178 West (1983), 36. 

179 Compartimos en este punto la opinion de Calvo Delean (1990) 348. 
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parte a las piedras. El saber como este poder puede ser utilizado por las personas en 
su propio beneficio es la doctrina que pretenden transmitir los textos lapidarios. 

Encontramos esta creencia muy arraigada en Egipto y el origen de los textos 
de contenido lapidario, al igual que los de otras materias como la astrologia o la 
astronomia, debemos buscarlo en Oriente. Tenemos conocimiento de obras lapida- 
rias griegas de contenido estrictamente mineralogico desde el siglo IV a. C. como la 
atribuida a Teofrasto 180 y en el III a. C. una perdida de Estraton de Lampsaco 181 . 
Otros lapidarios son de contenido "medico" y describen el modo en que ciertas pie¬ 
dras deben aplicarse para la curacion de diversas afecciones. Sabemos, por estos 
textos y otros literarios, que los medicos utilizaban diversas gemas y piedras semi- 
preciosas en sus sanaciones valiendose de tecnicas de imposition, diluyendolas en 
los mas diversos liquidos para su ingesta o quemadas a fin de que el enfermo in- 
halara los vapores que de ellas se desprendian. En esta linea terapeutica se situan las 
descripciones que, sobre las piedras, nos ofrecen Dioscorides o Galeno. 

Pero lo habitual en este tipo de textos cientificos es que las descripciones de 
los poderes de ciertas piedras ofrezcan una variada mezcla de medicina, magia y 
astrologia 182 . Plinio menciona, entre otros, un lapidario de Jenocrates de Efeso (o de 
Afrodisias), hijo de Zenon, que explicaria las diversas propiedades de las piedras 
con sus diferentes usos, ya fuesen medicos, ya magicos, en conexion con los signos 


180 Dicho lapidario rechaza lo referente a propiedades maravillosas de las piedras 
aunque admite la division entre piedras masculinas y femeninas. 

181 Este lapidario seguiria las investigaciones en la linea de Teofrasto. 

182 Los lapidarios astrologicos han sido puestos en relation con las teorias de las ca- 
denas de los neoplatonicos, pero creemos que hay que buscar un referente oriental mas anti- 
guo. Las piedras se relacionan con los astros, o con los doce signos del zodiaco ya sea por el 
color ya por la textura mediante procesos de magia simpatica (las piedras de color rojo se 
asociarian al planeta Marte y las piedras doradas al Sol). Estas se suelen grabar para que 
actuen como amuletos. Aparecen en un tratado de astrologia atribuido a Salomon del siglo I 
d. C. aproximadamente. Un catalogo de piedras asociadas a los planetas y piedras relaciona- 
das con los signos del zodiaco se nos describe en un tratado astrologico que se atribuye al 
faraon Nequepson y al sumo sacerdote Petosiris aunque parece que no es anterior al 150 a.C. 
En el Libro Sagrado de Hermes a Asclepio se relaciona a los decanos, dioses siderales egipcios, 
con las partes del cuerpo, las plantas, las piedras y los alimentos. El texto de Damigeron- 
Evax contiene dos lapidarios astrologicos que guardan una gran relation con el tipo de lite- 
ratura lapidaria del Egipto greco-romano. 
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del zodiaco 183 . Plinio conocio, ademas, una traduccion de una obra lapidaria titulada 
rieol AlOcov xipicov, compuesta por Zoroastro y traducida por Ptolomeo II Filadel- 
fo 184 . Algunos estudiosos han pensado que esta obra guardaria cierta relation con el 
Lapidario orfico 185 . 

Es muy interesante para el estudio del Lapidario orfico el lapidario de Dami- 
geron-Evax, compilation y traduccion latina, quizas de epoca imperial, de uno o 
varios lapidarios griegos mas antiguos. Esta obra esta compuesta de dos cartas 186 , 
dos lapidarios astrologicos que guardan una fuerte relation con la literatura ocultis- 
ta egipcia y un catalogo de 80 piedras, que es el texto atribuido a Damigeron, y que 
se considera la traduccion de otro texto griego que pudo ser conocido por Plinio y 
que podria remontarse a epoca helenistica. Se ha senalado que quizas el antecedente 
del lapidario de Damigeron fuese el mismo texto que el del Lapidario orfico 187 . 

7.3. El lapidario orfico. Problemas de datacion y nuevas APORTACIONES 188 . 

Como hemos advertido, los lapidarios son textos que, por su caracter espe¬ 
cial de libro de aprendizaje o estudio, pueden ser modificados, ampliados y resumi- 
dos constantemente, por lo que resulta dificil fecharlos y seguir su trayectoria hasta 
poder remontarnos al texto original. Los lapidarios que conservamos suelen ser 
siempre resumenes o ampliaciones de otros mas antiguos que, lamentablemente, no 
se nos han conservado. 


183 Se ha observado que este texto es quizas la fuente del catalogo alfabetico de pie¬ 
dras que nos ofrece Plin. HN 37,139-185. 

184 El Zoroastro autor de este lapidario no seria el fundador del mazdeismo. Tambien 
se habla de esto en Suda s.v. Zoroastres. Estos lapidarios, segun Calvo Delean (vid. 
www.ucm.es/info/folchia/Gr 577.gif”\*), no pertenecerian a este tal Zoroastro, sino que sed¬ 
an productos del sincretismo magico-astrologico de los maguseos (los magos occidentales 
venidos de Babilonia). 

185 Schamp (1981c) y (1981b) n. 22 advierte que las descripciones de algunas piedras 
del lapidario orfico tienen una importante relation con la description que de estas mismas 
dan ciertos textos orientales. 

186 Una es la dedicatoria del rey de Arabia Evax a Tiberio. Probablemente sean epis- 
tolas ficticias. 

187 Vid. Halleux y Schamp (1985), Giannake (1982), 44-48 y la introduction de Calvo 
Delean 1990. Sobre la atribucion de una obra de 80 piedras a Orfeo por la Suda vid. § 7.4. 

188 Vid. Schamp (1981b), donde se expone ampliamente este problema de datacion. 



El Lapidario orfico no es una exception a este problema. Se ha discutido mu- 
cho sobre su origen y son muy variadas las conclusiones. Una datacion aproximada 
de esta obra resulta complicada e incluso hoy en dia no hay un acuerdo entre los 
estudiosos sobre este punto. Se manejan diferentes fechas dependiendo de la mayor 
o menor relevancia que se conceda a ciertas caracteristicas intrinsecas al texto exis- 
tiendo, ademas, una gran amplitud cronologica entre las fechas barajadas: del s. II 
a.C. al IV d.C. Veamos cuales son los argumentos defendidos por los estudiosos a 
favor y en contra de una u otra datacion. 

Por una parte, segun Demetrio Mosco en su tmo0f|cxi<; al Lapidario orfico, este 
poema pudo dar informacion a Nicandro de Colofon para la composition de su obra 
Theriaca con lo que, si creemos que tal informacion es correcta, no podriamos fechar 
nuestro texto despues del siglo II a. C. Obviamente ahora conocemos que segura- 
mente Demetrio Mosco se dejo influir por la creencia, sostenida por autores como 
Tzetzes, de que el autor del Lapidario no era otro que el Orfeo de la leyenda, con lo 
que, obviamente, su obra debia ser muy antigua y, evidentemente, anterior a Ni¬ 
candro. Si atendemos a la relation que mantiene el poema orfico con los modelos 
bucolicos de Cos, en especial con las Talisias de Teocrito 189 , y al uso de la metrica por 
parte del poeta 190 , deberiamos situar el poema, asimismo, en epoca alejandrina. El 
problema de sostener una datacion de la obra en el siglo II a.C. basada, unicamente, 
en argumentos de parecidos e influencias con otras obras, es la practica imposibili- 
dad de saber en que direction se dan dichas influencias. Asi pues, se podria igual- 
mente sostener que fue el autor del Lapidario orfico quien recibio su inspiration para 
la description de los poderes que ciertas piedras tenian para la curacion de picadu- 
ras de serpiente de la obra de Nicandro y no a la inversa. Asimismo, basar la data¬ 
cion del Lapidario por su parecido con las Talisias de Teocrito nos resulta arriesgado 
dada la consabida aficion de los griegos por mantener los modelos literarios. El La- 


189 LO 159-163 recuerdan el initio de las Talisias de Teocrito. Vid. Shamp (1980) don- 
de se comentan las semejanzas entre la narration bucolica de LO y el poema pseudovirgilia- 
no Culex ademas de las semejanzas de ambos con algunos poemas epigramaticos griegos de 
la Antologia Palatina. 

190 Vid. Schamp (1981a) y (1981b). 
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pidario, aunque por su forma de narracion tenga una relacion formal con los mode- 
los bucolicos, no autoriza a situar esta obra exactamente en el ambiente alejandrino 
del s. II a.C. ya que bien podia ser una imitacion posterior. Lo que si nos atreveria- 
mos a sostener es que es mas probable que las convergencias entre dichas obras sean 
producto de un acercamiento en el tiempo de tales composiciones mas que de una 
imitacion distanciada por muchos siglos. 

Algunos estudiosos situan la probable fecha de composition del Lapidario or¬ 
fico en torno al s. II d.C. En un articulo de 1981 J. Schamp ofrece un intento de data¬ 
cion de la obra en torno al s. II d.C. sustentado en el parecido de los versos anterio- 
res al catalogo de piedras (vv. 57ss.) con el esquema tradicional de la literatura apo- 
caliptica y de revelation religiosa que florecio en esta epoca 191 . Asi, por ejemplo, 
expone las analogias existentes entre los versos del 57 al 86 del Lapidario con el As- 
clepio hermetico 192 , lo que matizo posteriormente en la edition del Lapidario orfico de 
1985. Expone tambien ciertas similitudes en cuanto al ritmo ternario de estos versos 
y algunas de las profecias de San Juan de Patmos a los cristianos y, sobre todo, des- 
taca la existencia de similitudes con los Oraculos Caldeos, si bien afirma que las dife- 
rencias entre ambas obras podrian deberse a que el autor de los Oraculos Caldeos no 
conocio el Lapidario orfico. Tambien toma en consideration para llegar a establecer 
una datacion de la obra en el s. II d.C. cuatro versos del Lapidario orfico, los versos 
71-74. Tales versos como veremos, tambien fueron utilizados para defender una 
datacion en el s. IV d.C. Segun J. Schamp estos versos responderian a un lugar co- 


191 Schamp (1981b). 

192 LO 57-86 rag epe KqQuaaEiv Aaooooog AQy£uj>ovxr)<; / avGoamoicriv oqive, 
peAiyAceaaoio KeAeiiaaq / (J>06yyov and orpOecnpiv aoi&fjg yrjQuaaaBai. / AAA' ou ndyxu 
(IqotoIoi aaocJiQoauvqs aAeyiCeLV / ipepog, alv)>a 5e, 7XQ£CT|3a, o' aAixpoauvau; axiouac... 
aAA' epeBev crxeupcu K£Lpf|Aia 7i£i0op£voiaiv / AcJivelou xqucjoIo noAb 7XQO(J)£QeCTX£Qa 
hEi^eiv "A traer esta nueva a los hombres me ha incitado el Argifonte, Salvador de pueblos, 
invitandome a modular un canto de dulce miel desde el fondo de mi corazon. Pero los hom¬ 
bres no tienen en absoluto ningun deseo de ocuparse de la sabiduria, sino que a ti, ciencia 
venerable, te menosprecian... Por mi parte, me comprometo a mostrar a los que me escuchen 
bienes mucho mas preciosos que el opulento oro". Cf. Festugiere (1946) I pp. 326-332, quien 
nos ofrece un amplio repertorio de fragmentos epistolares dirigidos a reyes en los que se 
observa este afan propagandists de las nuevas religiones, similar al que se advierte en es¬ 
tos versos del LO Vid. tambien Schamp (1981b) 728. 
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mun dentro de la literatura apocah'ptica y profetica y ofrece ejemplos de los Oraculos 
sibilinos y del Apocalipsis de S. Juan 193 . As! pues, si creemos que estas relaciones vie- 
nen dadas por la epoca de composicion de la obra, deberiamos fechar nuestro lapi- 
dario en torno al s. II d. C. 

Por ultimo algunos estudiosos apoyan la teoria de que el texto podria ser 
una composicion del siglo IV d. C. 194 . Quienes se inclinan por esta fecha tan tardia lo 
hacen apoyandose en los versos del Lapidario orfico 71 y siguientes que exponemos 
seguidamente: 

6 5’ dQyaAeoc; xal dnexOpc; auxiKa 7idoiv, 

4) kev £7iarvugiqv Aaol xeu^axn gayoio. 

Kai q’ 6 gev ev Koviqaiv vn aopi KQaxoq dg£Q0ei<; 

AeuyaAecg Oavdxcg blog cpcbc; eKxexdvuoxai- 

Todos consideran inmediatamente molesto y odioso al hombre, para el cual los pue¬ 
blos crearon el nombre de mago, y yace extendido en el polvo, tronchada su cabeza, 
por la espada jimsera muerte! el hombre divino. 

En estos versos parece aludirse a condenas de magos por decapitacion, lo 
que recuerda el contenido de la ley del 25 de Enero de 357, promulgada durante el 
mandato de Constancio 195 , en que se decretaba la pena capital contra los magos asi 
como las persecuciones contra los filosofos neoplatonicos. Algunos estudiosos han 
llegado a afirmar 196 que la decapitacion a la que se hace alusion en el Lapidario orfico 
corresponde a la ejecucion del filosofo neoplatonico Maximo de Efeso en 364 197 o a la 


193 Schamp (1981b) 730. e.g. Apoc. 18, 24: xal ev auxq alga 7iQocjrr)xc6v Kal ayicov 
£uo£0r] Kal Tiavxwv xcov eac^aygevcov £7il xfjg yfjg. "Y en ella se ha encontrado la sangre de 
los prof etas, de los santos y de todos los que han sido degollados en la tierra". 

194 Tyrwhitt (1781) en Hermann (1805), Wiel (1868) 3s. y West (1983), 36. 

195 Tyrwhitt (1781) afirmaba que el autor del LO debio de vivir en una epoca en la 
que la magia era perseguida y condenada y que esta debio de ser la de Constancio, cuando 
se promulgo el edicto sobre la decapitacion de los magos. Schamp (1981b) le corrige adjudi- 
cando este edicto a Constancio II en 357. La ley esta recogida en Mommsen, Cod. Theod. I, 9, 
16, 4. Chaldaei ac magi et ceteri, quos maleficos ob facinorum magnitudinem vulgus appellat, nec ad 
hanc partem aliquid moliantur. Sileat omnibus perpetuo divinandi curiositas. Etenim supplicium 
capitis feret gladio ultore postratus, quicumque iussis obsequium denegaverit. 

196 Tyrwhitt (1781) y Hopfner (1926), col. 766. 

197 Como argumento en contra de que se refiera a filosofos neoplatonicos se alude a 
la ausencia total de teorias misticas neoplatonicas y taumaturgicas en la obra (aunque el 
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de Hilano, condenado en 357 198 . Aparte de la relation de estos versos con la ley de 
Constancio II, nada mas esgrimen como argumento los defensores de esta fecha de 
composition para el Lapidario. 

Asi pues estas son, por el momento, las principales teorias propuestas por los 
estudiosos en su intento por obtener la posible fecha de composition del Lapidario 
orfico. Pero creemos que es interesante estudiar otros datos que, en nuestra opinion, 
pueden arrojar algo de luz al problema de datacion de esta obra orfica o, al menos, 
pueden apoyar la propuesta de una fecha temprana de la composition, en torno al s. 
II d.C. 

Como acabamos de explicar uno de los argumentos esgrimidos para apoyar 
la datacion del Lapidario orfico en el s. IV d.C. es la relation de unos versos con la ley 
de Constancio II contra magos y caldeos. Pero existen otros testimonios, mas anti- 
guos que este, que reflejan un clima de persecution contra filosofos por or den impe¬ 
rial. Son bien conocidas las condenas a magos en epocas anteriores. J. Schamp ofrece 
varios ejemplos, tales como la de Nigidio Figulo, condenado al exilio en el 45 a.C. 
segun una noticia de San Jeronimo 199 en probable aplicacion de la ley de sicariis et 
veneficis, o la condena a Anaxilao de Larisa, llevada a cabo entre el ano 28 y 25 a.C. 
en epoca del emperador Augusto. Que la magia, en el sentido laxo en que era en- 
tendida por los Antiguos, se consideraba un arte reprobable en el s. I d.C. queda 
bien expuesto por Plinio el Viejo en el libro XXX de su Historia Natural y, segun Dion 
Casio, 67, 13, 1-3, en epoca de Domiciano los filosofos habrian sido expulsados de 
Italia o condenados a muerte seguramente al amparo de estas leyes contra los enve- 
nenadores, que eran aplicadas a todo tipo de persona que, por su forma de vida o 
sus ideas, se consideraban una amenaza al voluble orden imperial 200 . 


papel del culto al sol pueda parecer un indicio). Cf. Schamp (1981b) y Hopfner (1926), col. 
766. Ruhnken (1823) advierte que tambien en epoca de Domiciano, s. I d. C., (cf. D.C. 67, 13, 
1-3) los filosofos eran condenados al exilio o eran ejecutados con lo que no es un dato exclu- 
sivo esta pena maxima para afirmar la datacion de la obra en el siglo IV. 

198 Wirbelauer (1937), 7 n.l citado por Schamp (1981b), 722. 

199 S. Jerom. Chron. 01. 183,4 = Helm, 156. 

200 D.C. 67, 13, 3: aAAoi xe ek xfjq auxfjq xauxqq xfjq Kara xqv (j)iAoao(j)iav aixiaq 
cruyvoi &lgjAovto... "Otros tambien perecieron bajo esta misma acusacion de filosofia". 
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De forma mas particular se considero que los versos del Lapidario orfico que 
estamos estudiando debian hacer referencia a la ley de Constancio II porque en ellos 
se habla de una decapitacion, la misma forma de ejecucion que aparece en esta ley 
de 357 d.C. y que, se piensa, no existia en las condenas de anos precedentes. Algu- 
nos estudiosos, entre ellos J. Schamp quien nos ofrece, ademas, la posicion de 
Ruhnken 201 , observaron que tal afirmacion no es del todo concluyente. Existen con¬ 
denas a muerte por decapitacion a magos e "innovadores religiosos" anteriores del 
s. IV d.C. Entre otras, un jurisconsulto de Caracalla, Julio Paulo, dispuso la deporta- 
cion o pena de muerte por decapitacion a aquellos que introdujesen nuevas practi- 
cas religiosas desconocidas. Tal ley ademas disponia la condena de aquellos que 
poseyeran libros de magia, siendo la deportacion la condena para los hombres nota¬ 
bles y la pena capital para los humiliores. Pero es posible retrotraerse incluso mas en 
el tiempo, quizas hasta el s. I d.C., donde encontramos diversos textos muy sugeren- 
tes sobre las condenas a muerte de personajes asociados a la religion y acusados de 
magia en las que no se deberia descartar el ajusticiamiento por decapitacion. Un 
ejemplo nos lo proporciona Tacito en el segundo libro de sus Anales (2, 27-32), en 
donde se relata la acusacion, juicio y suicidio de Libon Druso. Segun el historiador 
romano este personaje fue inducido a "entrar en contacto con las promesas de los 
caldeos, con las ceremonias de los magos y con los interpretes de suenos". Libon, 
temiendo el juicio del emperador, termina quitandose la vida con sus propias manos 
anticipando, segun las propias palabras de Tacito, voluntariamente su muerte, pues 
el emperador habria pedido que se le dejase vivir, aunque fuese culpable. Tal decla- 
racion, puesta en boca del emperador, denota que la condena a este hombre habria 
sido la pena capital. Tacito nos ofrece otros casos de condena por causas similares a 
esta que acabos de relatar 202 : 


201 Schamp (1981b) 724-732. Vid. nota 35 y 37 pg. 727 en donde se expone la datacion 
de Ruhnken (1823) quien creyo poder situar la composicion del LO en de epoca de Domicia- 
no. 

202 Tac. Ann. 2, 32, llss. 
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Facta et de mathematicis magisque Italia pellendis senatus consulta; quorum e numero L. Pi- 
tuanius saxo deiectus est, in P. Marcium consules extra portam Esquilinam, cum classicum 
canere iussissent, more prisco advertere. 

El senado decreto asimismo la expulsion de Italia de magos y astrologos. Uno de ellos, 
Lucio Pituanio fue arrojado desde lo alto de la Roca 203 , y los consules ajusticiaron a 
Publio Marcio segun una antigua costumbre 204 , en las afueras de la puerta Esquilina, 
despues de dar orden de tocar la trompeta 205 . 

Vemos, pues, que la condena a muerte de magos y astrologos por decreto 
senatorial, parece estar presente ya en los primeros anos del imperio romano, y no 
hay razones suficientes para pensar que la decapitation por acusaciones de este tipo 
solo pueda corresponder al cumplimiento de una ley del s. IV d.C. Ademas, segun 
algunos estudios, el more prisco del que habla Tacito podria ser tanto la crucifixion 
del reo como su decapitation, lo que salvaria el escollo de la creencia en que la de¬ 
capitation solo se ejecutaba como cumplimiento de la ley de Constancio. 

Queremos ahora llamar la atencion sobre ciertos textos que no han sido 
puestos en relation con el Lapidario orfico para contribuir a los argumentos tornados 
en cuenta para la datacion de esta obra y que, pensamos, pueden llegar a conclusio- 
nes interesantes. Creemos que existe una tremenda coincidencia entre los versos que 
estamos comentando y diversos testimonios del s. I y II d.C. que podrian responder 
a un mismo esquema de pensamiento y reaction erudita contra las condenas impe- 
riales a ciertos personajes relacionados con el estudio de la ciencia, la filosofia y la 
religion, disciplinas a menudo unidas en la Antigiiedad. 

Creemos que es importante resaltar el hecho de que en los versos 71ss. del 
Lapidario orfico se haga mention explicita a que es "el vulgo" el que llama payoq a 
ciertas personas a las que el autor del Lapidario orfico consider a "hombres di vinos". 


203 La roca Tarpeya. 

204 Es posible pensar que tal costumbre antigua fuese la decapitation por hacha. Vid. 
Suet. Claud. 25, 2: Peregrinae condicionis homines uetuit usurpare Romana nomina dum taxat genti- 
licia. Ciuitatem R. usurpuantes in campo Esquilino securi percussit. "Prohibio a los extranjeros 
que tomasen nombres de familias romanas e hizo ejecutar con hacha en el campo Esquilino a 
los que habian usurpado el titulo de ciudadano romano". 

205 Traduction de Crescente Lopez de Juan, ed. Alianza. 
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El doble sentido del termino griego payo c, no es, en absoluto, tan tardio como el s. 
IV d. C. y, dejando de lado los testimonies anteriores a nuestra era, objeto de discu- 
sion en otro apartado de la investigation 206 , consideramos muy significativo el pare- 
cido de estos versos del Lapidario con la defensa llevada a cabo por Apuleyo tras ser 
acusado de realizar acciones propias de los magos e, incluso antes, la acusacion co¬ 
ntra Apolonio de Tiana. Veamos cuales son estos testimonios y cual su grado de 
conexion con el Lapidario orfico. 

Apuleyo, en cierto momenta de su Apologia, se defiende 207 : 

Sin vero more vulgari eum isti proprie magum existimant, qui communione loquendi cum deis 
immortalibus ad omnia quae velit incredibilia quadam vi cantaminum polleat, oppido miror, 
cur accusare non timuerint quern posse tantum fatentur...enimuero qui magum qualem isti di- 
cunt in discrimen capitis deducit,...partim autem, qui providentiam mundi curiosius vestigant 
et impensius deos celebrant, eos vero vulgo magos nominent, quasi facere etiam sciant quae 
sciant fieri, ut olim fuere Epimenides et Orpheus et Pythagoras et Ostanes... 

Ahora bien, si mis adversaries, de acuerdo con la opinion del vulgo, consideran en su 
ignorancia que es propiamente un "mago" aquella persona que, por estar en comuni- 
cacion verbal con los dioses inmortales, es capaz de realizar cuanto le venga en gana, 
recurriendo a la fuerza misteriosa de ciertos encantamientos, lo que me pregunto ad- 
mirado es ^por que no han tenido miedo de acusar a un hombre al que atribuyen un 
poder tan grande?....Por el contrario, el que lleva ante los tribunales, acusandole de un 
delito capital, a un mago, en el sentido en que ellos lo definen ...En cambio, a los de- 
mas, a los que estudian con el mayor celo la providencia que rige el universo y rinden 
culto a los dioses con la mas profunda devotion, los llaman "magos" en el sentido 
vulgar de la palabra, como si fueran capaces de realizar por si mismos lo que saben 
que tiene lugar, como sucedio antano con Epimenides, Orfeo, Pitagoras y Ostanes. 

A este tipo de juicio popular contra personajes a caballo entre la filosofia y la 
religion parece referirse, anos antes, el taumaturgo Apolonio de Tiana en una de sus 
cartas. Su epistola numero 16 dice asi 208 : 


206 Vid. cap. IV §2. 

207 Apul. Apol. 26, 6. 

208 Ap. Ty. Ep. 16. Sobre este texto vid. cap. IV § 2. 
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Mdyoug oiei 5elv ovopaCeiv xoug and riuBayooou (^lAoaoc^oug, cbbe nov Kal xoug 
and ’Oqcjjecog. eyw be Kal xoug and Aibg olpai 5elv ovopaCeoBai payoug, el 
peAAouoiv elvai Belol xe Kal bbcaiou 

Piensa que deberias llamar magos a los filosofos que siguen a Pitagoras y de igual 
modo, supongo, a los que siguen a Orfeo. Pero pienso que deberian llamarse magos 
incluso a los que siguen a Zeus, dado que son buenos y justos. 

Ambos fragmentos parecen tener bien presente una distincion entre dos usos 
del termino "mago", el uso corriente, es decir, el propio del vulgo, y un uso propio, 
olvidado por las masas y conocido por estos filosofos. 

Resulta muy interesante el hecho de que en el texto de Apuleyo no nos en- 
contramos con una simple evocacion de las caracteristicas del hombre al que "el 
vulgo" llama de forma incorrecta "mago", sino que tal diferencia de significados es 
esgrimida como defensa de una acusacion efectuada contra el mismo. En este senti- 
do creemos que el texto de la Apologia es facilmente comparable a la denuncia de los 
versos 71-74 del Lapidario orfico, en los que el autor no usa el termino payog para 
referirse a los hombres que son condenados, sino que es el pueblo quien les aplica 
tal nombre cuando, en realidad, son hombres divinos. De forma similar se expresa 
Apolonio de Tiana en otra de sus epistolas 209 en que nos dice: 

Mdyoug ovopdCouox xoug Belong oi PleQaai. payog oBv 6 BeQanenxqg xcov Becov r) 6 
xqv (|)uaiv Belog, cru 5' on payog, aAA' aBeog. 

Los persas llaman a los hombres divinos magos. Ciertamente mago es el que se ocupa 
de las cosas de los dioses o el que es divino por naturaleza. Asi pues tu no eres un 
mago, sino un ateo. 

Observamos, pues, una gran coincidencia en la obsesion con que tales auto- 
res mantienen el no relacionar el termino mago, en el sentido en que es usado por el 
vulgo, y que era el que hacia incurrir en pena de muerte, con las personas que, se- 
gun ellos, son hombres divinos. Ser mago, en el sentido en el que el pueblo aplica 
dicho termino a las personas, y no estas personas a si mismas, es un delito. El retrato 
de uno de estos hombres divinos, de estos magos en sentido "no vulgar", nos lo 


Ap. Ty. Ep. 17. 



ofrece Filostrato en su Vida de Apolonio de Tiana, pero conocemos muchos mas nom- 
bres de filosofos acusados y condenados en estos siglos al amparo de leyes imperia- 
les como la ya aludida lex Cornelia. 

De Apolonio de Tiana conocemos, como decimos, la biografia de Filostrato 
quien, en un intento de ensalzar la personalidad de este taumaturgo, trato de des- 
vincularlo de todo tipo de action que pudiera considerarse magica, en ese sentido 
vulgar del termino, y si, en alguna ocasion, era inevitable, el filosofo se molesto en 
matizar que tal cosa extraordinaria no era producto de la asociacion del de Tiana 
con la magia, sino de su especial modo de vida. Segun su biografia la acusacion que 
se propuso contra Apolonio fue la de "considerarse igual a los dioses" (Philostr. VA 
7, 21) y queremos destacar unas lineas de Filostrato en que, creemos, es posible es- 
tablecer una cierta conexion los versos del Lapidario orfico. En este texto un tribuno se 
dirige a Apolonio proponiendole una forma de librarse de su condena: 

"5id xaux' o6v" ecpr] "icai a7xoAoyiav utteq ctou 7iaQ£OK£i)aKa, f\ cte dnaWdEei xrjg 
aixlag- icupev yap e£c o xElyoug Kal r)v pev dTroKovjxj ctou xov auyeva xw icp£ l, 
5ia|3£|3Aqxai rj aixia Kal a^eloai, f)v be £K7iAf|f,qs g£ Kal g£0co xo £,Lcpog, BeIov xe 
avayKq voplCea0al ae Kal cog in' aAq0£ai KQlv£a0ai." 

Por eso precisamente -prosiguio- tengo preparada una defensa para ti que te librara 
de la acusacion. Vayamos, pues, fuera del muro, y si te corto el cuello con la espada, se 
demostrara que la acusacion es una calumnia y seras absuelto, pero si provocas mi te¬ 
rror y suelto la espada, preciso es considerar que eres divino y que se te juzga por mo- 
tivos verdaderos. 

Tal fanfarronada parece traslucir una cierta relation entre una condena por 
magia 210 y muerte por espada y que las personas que eran juzgadas eran considera- 
das por otros, o se creian ellos mismos, personas divinas. 


210 Creemos posible identificar la acusacion "considerarse igual a los dioses" por una 
condena por magia ya que uno de los rasgos caracteristicos de los magos en sentido peyora- 
tivo y de los mas importantes a la hora de distinguir entre magos y taumaturgos o religiosos 
es que los primeros son capaces de ponerse por encima de los dioses haciendo que cualquier 
divinidad obedezca a sus antojos. Los PGM estan llenos de sortilegios en los que el mago se 
hace pasar por una divinidad o se considera un dios. e.g. PGM XXXVI 97, 319, PGM LXIX, 
PGM LXX 7ss. 
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A raiz del estudio de estos textos creemos que es posible intuir que existio un 
movimiento formado por filosofos y seguramente tambien por personalidades reli- 
giosas, que fueron acusados por sus enemigos con cualquier tipo de acusacion por 
alteration del orden social establecido. Tales personas pudieron estar relacionadas 
con la religion, siendo este el caso de las personas acusadas de introducir nuevos 
dioses o cultos, o de realizar acciones magicas, acciones que a menudo eran confun- 
didas en la Antigiiedad. Estos personajes pudieron basar su defensa, como vemos 
que fue el caso concreto de Apuleyo y deja translucir el comentario de Apolonio en 
su epistola, recurriendo a la falsedad de una acusacion basada en la mala compren- 
sion de un termino antiguo, pdyoc;, que no albergaba, en absoluto, el sentido que el 
"vulgo ignorante" comprendia, sino que era el termino venerable con el que se de- 
signaba a quien se acercaba a los dioses por medio de sus estudios o que se dedicaba 
al culto a la divinidad. 

Sabemos que no resulta posible, con los datos de los que disponemos hoy en 
dia, ofrecer una fecha indiscutible que date el Lapidario orfico, pero queremos resaltar 
que es posible acotar el marco temporal de la composition de este poema a los dos 
primeros siglos de nuestra era, dada la acumulacion de caracteristicas tematicas y 
formales propias del desarrollo literario de esta epoca, y los paralelos en relation 
con juicios a los que acabamos de hacer referenda. 

7.4. OCHENTA PIEDRAS Y EL LAPIDARIO ORFICO. 

La Suda atribuye a Orfeo una obra de tematica lapidaria titulada Ochenta pie- 
dras. Segun esta noticia debemos entender que dicha obra, ademas de ilustrar sobre 
el poder de ciertas piedras, describiria la forma de grabarlas para dotarlas de po- 
der 211 . Sin embargo, en el Lapidario orfico que nosotros conservamos, no existe nin- 
guna description de piedras grabadas asi como apunte alguno que indique como 
grabar una piedra para convertirla en un amuleto o dotarla de cierto poder o mayor 


ITeql Al0gjv yAuyrjs- 



efectividad a la hora de su utilization 212 . Ademas, el numero de piedras que se des- 
criben en la obra orfica es bastante menor (28 exactamente) que las ochenta que 
compondrian el volumen del lapidario atribuido a Orfeo por la Suda. Se advierte 
claramente que poco o nada tiene que ver la obra a la que se refiere la Suda con el 
lapidario atribuido a Orfeo que ha llegado hasta nosotros. Sin embargo, parece que 
la description que nos ofrece la obra enciclopedica se asemeja bastante mas al lapi¬ 
dario de Damigeron-Evax, pues este, ademas de tener un volumen de 80 piedras, 
describe los grabados que deben realizarse en algunas de ellas para convertirlas en 
piedras con poder magico. Es posible pensar que la Suda nos ha ofrecido una auto- 
ria equivocada pero, teniendo en cuenta que la gran mayoria de las obras atribuidas 
a Orfeo estan bien senaladas en este texto, cabe la posibilidad de que la Suda haga 
referenda a una obra, diversa y posiblemente anterior al Lapidario orfico que noso¬ 
tros no conservamos, que tambien habria sido puesta bajo la autoria de nuestro can¬ 
tor. Y si pensamos, como parte de los estudiosos del Lapidario orfico 213 , que este poe- 
ma y el lapidario de Damigeron descienden de otro mas antiguo griego, ^seria posi¬ 
ble pensar que la Suda se refiere a este mas antiguo, que era mas completo que el 
que conservamos y que se atribuia tambien a Orfeo? De hecho, el resumen en prosa 
titulado Oocf)£0Js AiOuca Keobypaxa resume el contenido del Lapidario orfico pero 
nos transmite ciertos grabados que, ademas, coinciden con los transmitidos por la 
obra de Damigeron. Es dificil llegar a conclusiones irrefutables sobre este problema, 
pero cabe la posibilidad de que existieran mas textos de esta misma tematica (lapi- 
darios y otros tantos), que se atribuyesen a la mano de Orfeo, de los que no tenga- 
mos si quiera noticias debido al ocultismo que envuelve todo este tipo de literatura. 
Por tanto, que existiese una obra atribuida a Orfeo, de mayor volumen que el Lapi- 


212 El llamado Op^ecti; AlGlkoc Kepuygaxa conserva alguna noticia sobre el grabado 
de dioses en las piedras para dotarlas de poder. Esta obra en prosa es, segun Halleux- 
Schamp (1985) pp. 127-144, un resumen cristiano de epoca bizantina del texto que estamos 
estudiando. Mantiene el orden de las piedras que componen el Lapidario orfico aunque evita 
resumir las noticias mitologicas y rituales e introduce ciertas variaciones. Sobre esta obra 
vid. Halleux-Schamp (1985). Sobre la relation de las Kepiiygaxa con la obra de Damigeron 
vid. infra. 

213 Vid. Halleux y Schamp (1985) 54-55, con bibliografia. 
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dario orfico, en que se ilustrase ademas sobre el modo de grabar piedras, del que de- 
rivasen tanto el Lapidario que conservamos como el texto de Damigeron, y que fuese 
conocida por la Suda, es una propuesta factible aunque dificilmente demostrable. 

7.5. El Lapidario orfico y el orfismo. 

Fue Tzetzes 214 el primero que califico de "orfico" el Lapidario orfico, aunque 
es muy poca, por no decir ninguna, la relacion que existe entre este texto y lo orfico, 
o la religion orfica primitiva 215 . Se intentaron hallar puntos comunes entre el narra- 
dor del Lapidario y el Orfeo que conocemos por el mito para corroborar su autoria. El 
miedo que el narrador del Lapidario siente por las serpientes se compara con el mie- 
do que, presumiblemente, sentiria Orfeo tras la muerte de su esposa por la picadura 
de uno de estos animales. La ascension a un monte, que es la escena en que se en- 
marca la narration del Lapidario orfico, se compara a la ascension de Orfeo al monte 
Pangeo donde adoraba al Sol. Por otra parte, en la description de las virtudes de la 
liparita, se advierte la observancia de uno de los preceptos asociados a las ensenan- 
zas de Orfeo: no manchar con sangre los altares de los dioses 216 aunque, seguida- 
mente, se obliga al sacrificio de una serpiente en el tripode 217 . Por ultimo, el sacrifi- 
cio a Helios que se narra en el Lapidario se ha relacionado con el sentimiento religio- 
so de Orfeo hacia este dios al que dirigia sus plegarias cuando, segun Esquilo 218 , fue 
sorprendido y asesinado por las Basarides. 


214 Tz. ad Lyc. 219 Scheer y Tz. Ex. II 147-148 Hermann. 

215 Asi lo advierte tambien West (1983a) 36. 

216 LO 700 ou yap dyeiv 0epu; taxi 0uqAqv epxjmxoio - pues la ley divina pro- 
hibe los sacrificios de animales. De modo similar Philostr. VA 3, 26: aiTpaeTai be ept^uyov 
pev oubev, ou yap 0epu; evxau0a. 

217 Semejante contradiction se advierte tambien en AO 950ss. en donde se narra un 
rito llevado a cabo por el mismo Orfeo en el que se sacrifican tres cachorros de perro. Estu- 
diamos su relacion con los sacrificios de los magos de los PGM en cap. V § 6. Tal falta de 
congruencia entre las acciones de Orfeo y los preceptos de sus ensenanzas nos deben llevar a 
pensar que estas obras no tienen ninguna relacion con el orfismo como movimiento religioso 
ni parecen aplicar al personaje mitico de Orfeo los preceptos de las doctrinas de sus seguido- 
res, son producto de una epoca tardia en que el orfismo puede desligarse del propio Orfeo y 
la que, probablemente, ya no se entendia esta religion como podria entenderse en el s. IV 
a.C. 

218 Eratosth. 24, p. 28-30 Olivieri. 



Por nuestra parte pensamos que este texto pertenece al amplio grupo de es- 
critos de la Antigiiedad que, al carecer de autor conocido, se atribuyen en epoca 
tardia a un autor de prestigio dependiendo de su tematica 219 . El nombre de Orfeo se 
fue ligando, con el transcurso del tiempo, tanto a la magia como al genero cientifico 
en que se acumulan los textos lapidarios o los herbarios. Al convertirse Orfeo en 
garante de efectividad de conjuros y salmodias, y creyendo que este cantor fue en 
realidad un personaje historico y no mitico, se le considera autor de libros que circu- 
laban como anonimos para asegurar el prestigio de las ensenanzas transmitidas en 
estos escritos que solo alcanzaron fama por ser obras del gran bardo tracio. 

7.6. CONTENIDO Y TEMATICA DEL LAPIDARIO ORFICO. 

Hemos dividido en 7.1. el contenido del Lapidario orfico en tres partes bien 
diferenciadas: un preambulo, un episodio bucolico y el catalogo de piedras que ilus- 
tra acerca de sus virtudes magico-medicas. Ahora es el momenta de hacer un breve 
resumen de cada una de estas partes y estudiar mas detenidamente el contenido de 
este peculiar poema orfico. 

El preambulo consiste en una exhortation de caracter marcadamente iniciati- 
co dado el exclusivismo que muestra. Se advierte que la lectura es solo para "los 
sensatos que poseen un corazon limpio y obediente a los inmortales". Esta adver- 
tencia es comun en los textos de tipo iniciatico y profetico y encontramos paralelos 
muy importantes dentro de las formulas del mismo tipo, algunas de ellas utilizadas 
en los ambientes orficos, como "cerrad las puertas profanos", "que se mantengan 
fuera los no iniciados" o "cantare a los entendidos" 220 . Alude el autor de la obra a 
que las personas como el, dedicadas a la magia, son elegidas por los dioses y que 
son los mismos dioses quienes les confieren su poder y les revelan esa sabiduria que 
permanece oculta para los mortales corrientes, lo que nos sumerge en el ambiguo 
mundo de la relation de los magos con la ciencia e, incluso, con la religion, ya que se 

219 Vid. West (1983) 262, aunque consideramos que la atribucion a Orfeo de obras 
magicas no es tan tardia como el admite en su estudio. 

220 Sobre estos versos como principio de poemas orficos vid. Bemabe (1996) y (2003) 
29-30, OF 1. 
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toma dicho conocimiento como algo transmitido por la divinidad sin que haya 
habido ningun tipo de coaccion por parte del mago. Asimismo, para conseguir este 
poder anunciado, es importante la iniciacion del mago, equiparable a la iniciacion 
religiosa, tal como la iniciacion en la religion orfica o en los misterios eleusinios 221 . 
Quien pretende conseguir entrar dentro del grupo de "los elegidos", ya sea dentro 
del grupo de los magos, ya del de los iniciados, debe superar unas pruebas impor- 
tantes. En el Lapidario se nos dice que quien desea conseguir la sabiduria debe entrar 
"en la cueva de Hermes", lo que es posible relacionar con el simbolo inherente a la 
cueva: la matriz de donde se nace a una vida nueva 222 . La cueva es el simbolo del 
nacimiento a una nueva vida, de muerte y resurrection, del paso de un tipo de vida 
a otro, de vivo a muerto, de profano a iniciado, de ignorante a conocedor y sabio. 

El autor hace una breve relation de los poderes que los dioses otorgan a es- 
tos hombres tras su iniciacion. Todos ellos son poderes habituales en las descripcio- 
nes de magos que podemos constatar con la literatura y las recetas para conseguir 
tales capacidades que nos ofrecen los papiros magicos griegos. El mago consigue, 
segun el texto del Lapidario orfico, poderes curativos, poder para derrotar a sus ene- 


221 Sobre la coincidencia de vocabulario iniciatico en los PGM y otros textos magicos 
vid. Betz (1991) y cap. IV § 3, 4 y 5. 

222 La cueva es uno de los simbolos iniciaticos por excelencia. Representa el ciclo vi- 
da-muerte-vida presente en toda manifestation de caracter misterico. Representa el utero de 
la Madre Tierra y tambien la fosa, la vida y la muerte, el regressus ad uterum. La cavema 
vuelve a dar a luz al hombre que, tras su estancia en ella, se ha convertido en un ser renova- 
do. La cueva es tambien el simbolo del mundo. Asi en Platon, que representa con la imagen 
de la cavema el mundo en el que vivimos y la ascension, a partir de esta, del filosofo hacia la 
consecution del Bien. Plot. 4, 8, 1 nos dice: Kai to aTipAaiov auxce, woneq ’EpTieboKAel to 
avTQOv, robe to nav - boKco poi - Aeyeiv, o7iou ye Auoiv tgjv beaparv Kai avobov ek too 
orcqAaiou xq tjmxq cj)qCTiv elvaL xqv <hqoc, to voqxov> 7ioQeiav. "la cavema, para Platon, 
como el antro para Empedocles, significa, me parece, nuestro mundo, donde la marcha hacia 
la inteligencia es para el alma la liberation de sus lazos y la ascension fuera de la caver- 
na" .Tambien se asocia con la protection; asi aparece relacionada con los enanos, los guar- 
dianes de tesoros y seres amorfos a menudo relacionados con la metalurgia como los Dacti- 
los del Ida. En la cueva estos seres, en contacto continuo con las fuerzas teluricas, adquieren 
poderes magicos y sobrenaturales e incluso oraculares. En el LO la cueva de Hermes puede 
simbolizar algun aspecto de una religion misterica asociada a actividades magicas o podrias 
ser un sustituto del Hades en un sentido iniciatico, vid. Halleux y Schamp (1985) 53. 
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migos, para la seduction, para que le obedezcan los dioses, autoridad sobre los po- 
deres atmosfericos, clarividencia y conocimiento del lenguaje de la naturaleza 223 . 

El autor del Lapidario orfico, tomando el papel del heraldo portador de una 
buena noticia, aboga por las cualidades divinas de los magos y su actuation, que no 
es reprobable en ningun caso. Aboga tambien por la vuelta a las antiguas relaciones 
entre dioses y hombres, las que existian en aquel tiempo primordial, idilico, en que 
los hombres tenian trato con la divinidad, la mitica Edad de Oro. Observamos un 
fuerte intento por parte del autor de limpiar el nombre de "mago", que ha caido en 
desgracia y es causa de condena y muerte, asi como de las personas asi llamadas 224 . 

Sigue el texto advirtiendonos de que los hombres, sin la ayuda de los magos, 
caminan en la ignorancia y son presa facil de la maldad y de las enfermedades, y 
que nunca podran llegar sin ellos a conseguir la virtud que tanto anhelan. Asi el 
autor se compromete a ensenar a quienes quieran escucharle los bienes que el cono- 
ce y que, en este caso, son los poderes magicos de las piedras. 

Tras este intento de propitiation del lector llegamos a la segunda parte de la 
narration, al capitulo breve de tono bucolico 225 . El joven protagonista del texto cuen- 
ta un episodio que le sucedio en su infancia. En este episodio es en donde los estu- 
diosos han intentado encontrar puntos comunes entre el protagonista del relato y el 
Orfeo conocido por el mito. 

El joven se dirige a ofrecer un sacrificio en honor del Sol a la cima de un 
monte 226 . Encuentra en su camino a Tiodamante, un hombre al que califica el autor 


223 Algunas de estas caracteristicas son atribuidas a Orfeo en su mito. Vid. cap. V. 

224 Algunos estudiosos basan sus argumentos para la datacion de la obra, como ya 
hemos visto, en estos versos y aluden al caracter marcadamente peyorativo que tiene la pa- 
labra mago. Para un conocimiento mas amplio sobre este tema y su critica vid. Schamp 
(1981b) y nuestro estudio sobre la datacion de la obra supra. 

225 LO 105-164. 

226 La ascension a un monte suele ser simbolo del esfuerzo que se realiza para llegar 
al conocimiento, y este suele ser divino. El tema de la ascension como elemento simbolico se 
asocia a arboles, a flechas o a montanas. Asociado a la montana simboliza la trascendencia, el 
encuentro entre los dioses y los hombres, las hierofanias, la fusion del cielo y la tierra, la 
proximidad con los seres sobrenaturales. La ascension a las montanas constituye un simbolo 
de initiation. Los ascetas del desierto simbolizaron con las montanas sus centros iniciaticos. 
Sobre el simbolismo de la ascension vid. Eliade (1981), Cap. 3 "Mitos de ascension". 
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de "piadoso", que sera quien inicie al joven en los saberes de los poderes magicos de 
las piedras. El joven exhorta a Tiodamante a que lo acompane a hacer el sacrificio y 
le narra un suceso que le ocurrio en la infancia en ese mismo monte. El episodio 
infantil narrado simboliza, segun se ha senalado 227 , la pureza del espiritu, la lucha 
contra el mal y la salvacion divina, o la ignorancia del profano, la tentacion del mal 
y la salvacion por medio de la iniciacion divina. 

Tras esta narracion toma la palabra Tiodamante pues, tras escuchar el relato, 
quiere ayudar al joven y ensenarle como hacer que sus ruegos a los dioses sean 
siempre atendidos. Asi comienza el lapidario en sentido estricto, es decir, la narra¬ 
cion en catalogo de las virtudes magicas y medicinales de ciertas piedras. 

Este catalogo esta dividido en dos partes bien diferenciadas. La primera de 
ellas nos ensena el poder magico que algunas piedras tienen sobre la voluntad divi¬ 
na. La segunda parte ensena el poder profilactico o curativo que poseen otras sobre 
las picaduras de serpientes y escorpiones. Se ha senalado 228 que estas dos partes tan 
diferentes podrian ser producto de una procedencia diversa, es decir, que las expli- 
caciones dadas en uno u otro sentido serian fruto de la copia o resumen de las indi- 
caciones de dos o tres lapidarios distintos, uno(s) de contenido mistico-religioso 
(para las piedras con poderes para alterar la voluntad divina) y otro medico-magico 
(para las piedras contra las picaduras de serpientes y escorpiones). 

Las piedras catalogadas en la primera parte del Lapidario orfico tienen el po¬ 
der de subyugar la voluntad de los dioses. El valor fundamental de estas piedras es 
el de hacer que las suplicas y peticiones que haga un oferente que porte la piedra 
sean siempre aceptadas. Veamos unos pequenos ejemplos: 
tov k' £L7T£q pexa x£iQ«9 eycov naqa vrjov bajai, 
ouxu; tol paKapcav aQvfjaeTaL euxwAqai. 

Cristal: Y si, con la piedra en tus manos, te acercases al templo, ninguno de los felices 
dioses rechazara tu plegaria 229 . 


227 Calvo Delean (1990) 370 n. 24. 

228 Wirbelauer (1937) 4 - 7 y Keydell (1940), ambos citados en Halleux y Schamp 
(1985) 29 y Giannake (1982) 45-46. 

229 LO 175s. 
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&==? 

xov 6a rcaAaiyevEeg pev dvaKxixqv abapavxa 
kAeIov, OTiyvd|a7iT£i paKapcov voov, ocj)Qa BuqAag 
dCopevoi eBeAcoctiv EmxBovLoug EAEaiQEiv 

Galactita: Los antiguos la llamaban anactita indomable, porque doblega la mente de 
los bienaventurados, para que, honrados por los sacrificios, quieran compadecerse de 
los mortales 230 . 

EL Kal 6ev6qo(|)utolo (^eqols xqucjrog ev xeql Tiexqiqg 
paAAov kev BdAnoixo Becov voog a’liv eovxcov. 

Agata arborea: Y si llevases en tu mano un trozo de piedra con dibujo de arboles, mas 
podrlas ablandar la mente de los dioses inmortales 231 . 

Este poder es el principal y el que sirve de conexion entre las diversas pie- 
dras que componen el catalogo, pero no es el unico. Se ofrecen tambien otros usos 
magicos de estas mismas piedras. La mayoria de estos usos, los diversos al de do- 
blegar la voluntad de los dioses, estan basados en simples mecanismos de magia 
simpatica derivados de la forma de la piedra, del color o de su propio nombre: 
oqvue Tuvepevai vupcfjqv, iva vrjmov uia 
paaxolaiv peBuovxa 7iaQ' dEvdoiOL KopiCq. 

Galactita Y a tu mujer incitala a beberla en una mezcla de dulce hidromiel, para que 
ofrezca a tu hijito el embriagante licor de sus inagotables senos 232 . 

&==? 

aieL xoi Bqcrei Aaaiqv em KQaaxi Aayvqv, 
eiKair^ebvoKdQqvog eoig- eL ydq pLV EAaup 
xoLpopEvov xql|3elv KQOxacjroug Tidvx' rjpaxa oeIo, 
aL be VEai 7ieqL pqeypa xeov xpLyeg dvSfjaouaL. 


233 LO 194ss. 

231 LO 232s. 

232 LO 222s. Esta piedra, disuelta en agua la tine de un color lechoso. El mismo autor 
la describe como "piedra llena de divina leche". Esta creencia magica en sus propiedades 
como productora de leche se explica por un claro proceso de magia imitativa. Al beber la 
mujer el liquido que la piedra tine como leche, ella misma se llenara de leche para criar a su 
bebe. Del mismo modo se explica con los rebanos aunque la ingesta del liquido se suple por 
una aspersion. Esta tradicion aun se conserva en pueblos de Grecia y Creta. 
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Cuerno de ciervo ... Siempre hara crecer espeso cabello sobre tu cabeza aunque fueras 
calvo. Pues, si la trituras con aceite y frotas tus sienes todos los dias con este ungiien- 
to, en seguida sobre la parte delantera de tu cabeza floreceran nuevos cabellos 233 . 

Kalboica payvqaoav d&eA^eid) c^opeovTcev 
Bupov d7ieiQeatq<; <|)uy££iv epibop 7to0eovx£- 

Imdn .. Y que dos hermanos lleven la piedra iman, si desean que su animo escape de la 
infinita disputa 234 . 

&==? 

Kai e Kai 6(|)0aApoIaiv doaaqxf|oa x£xux0au 
Opalo ... y ha sido creado como protector de los ojos 235 . 

Llegados a la mitad de la narration del poema 236 , Tiodamante, el narrador de 
esta parte, advierte de que tambien han llegado a la mitad de su ascenso y comienza 
la description de las virtudes de ciertas piedras contra las picaduras de serpiente y 
escorpion. Los usos que se detallan de estas piedras penetran mas en el terreno de la 
medicina que aquellos que se relataban en la primera parte del catalogo. Encontra- 
mos aqui una idea muy importante en el que se basan muchas de las creencias ma- 
gicas de la Antigiiedad: la simpatia entre todas las partes de la naturaleza y el equi- 
librio entre los contrarios. 

Auxq yaia peAaiva 7ioAuKAauxoiai |3qoxo1ol 
xikxel Kai KaKoxqxa Kai dAyeoc; aAKap EKdaxou- 
yaia pev £Q7X£xa xlkxe, xekev 5' £7ii xolaiv aQcoyrjv 

La negra tierra, a los muy infortunados mortales, no solo engendra el mal, sino tam¬ 
bien el remedio de cada dolencia. 


233 LO 252ss. Nuevo proceso de magia imitativa o simpatica, pues esta piedra semeja 
los cuernos que adornan la cabeza del ciervo. El pelo es el adomo de la cabeza de los hom- 
bres, asi pues, pasandose un ungiiento compuesto con esta piedra se dotara a la cabeza calva 
del adorno que le falta. 

234 LO 325s. Igual que el iman se une con otro iman asi los hermanos permaneceran 
unidos si llevan una de estas piedras. Un nuevo proceso de magia imitativa. 

235 LO 284. Proceso de magia imitativa basado en la etimologia popular: on); 
= "vista". 

236 LO 338. 
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La tierra engendra serpientes, pero tambien engendra remedio contra ellas 237 . 

Sigue una explication de por que las piedras son mas efectivas que las plan- 
tas en cuanto a las tareas magicas 238 . Nos encontramos ante una defensa tiara del 
contenido del libro pues, segun las creencias mas extendidas, las piedras son infe- 
riores a las plantas en estos menesteres, ya que el papel que se les asigna en la magia 
suele ser el de meros amuletos 239 . El neoplatonismo, ademas del hermetismo, empe- 
zo a dar mayor importancia a las piedras como remedios medicinales, aunque segun 
Proclo 240 , existe una gradation jerarquica entre las cosas, establecida por su partici¬ 
pation en la simpatia cosmica, y las piedras son los elementos que menos participan 
de la fuerza (buvapu;) del universo. Asi pues, estos versos del Lapidario drfico con- 
tradicen las ideas de Proclo, no sabemos si las de todos los filosofos neoplatonicos, 
pero es probable que su razon de ser sea, unicamente, una defensa del contenido del 
libro y no una reaction filosofica a las cuestiones sobre las cadenas de simpatia uni¬ 
versal de los neoplatonicos. 

En el catalogo de las piedras que influyen beneficiosamente sobre las picadu- 
ras se incluye un cambio de narrador 241 . Tiodamente deja de ser quien habla en los 
versos para dejar paso a otro narrador, Heleno, introducido en la description de las 
virtudes de la piedra siderita. Tiodamante transmite lo que Heleno dijo a Filoctetes 
en primera persona y el Lapidario continua con esta forma narrativa hasta el final. 

Entre las virtudes para quitar el dolor por la picadura de las serpientes o es- 
corpiones o evitar que estos animales piquen se incluyen, como en el catalogo ante¬ 
rior, otros usos que son remedios medicos para evitar diversas dolencias. Veamos 
uno par de ejemplos: 

OeuyeL Kal Kviacrqai yaydxrjv oQvupevqai 
xeipovxa Gvrjxous eyeTieuKeL raxvxag auxpq. 

....oube xicjxexeg 


237 LO 405-407. 

238 LO 410ss. 

239 Vid. Gil (2004) 194-200. 

240 Prod. Inst. 145, p. 129 Dodds. 

241 Sobre este cambio vid. Halleux y Schamp (1985) 24-30. 
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ArjaovG', drv k' £0eAoiq LeQqv and vouaov Miy^cu. 
yvaprcxei yap cr^eaq afya xapal 7ipo7ipqveap eAkwv- 

Azabache Asimismo huye la serpiente de los vapores que exhala la piedra azabache 
que atormenta a todos los mortales con su acre olor... Y no pasaran inadvertidos los 
hombres de los cuales quieras probar el padecimiento de la enfermedad sagrada. Pues 
en seguida los arquea, y los derriba en tierra con violencia 242 . 

&==? 

...piX0eiq 

bpipei ctuv CTKOooboLO KapqaxL, xo^Euxqpa 
7ieuKe5avcov WKLaxa |3eAepvarv okootilov dpyei. 

pexQcq 5' 6s kev law pl^q poboevxoq eAaiou 
Korj^aq ek rtupoq 07ixov, ev auxcviaiq obuvqcnv 
aAicap dy£i\.. 

Corsita o piedra de la cabeza ... mezclada con una cabeza de ajo picante, habria privado 
bien pronto de su poder al escorpion, arquero de paralizantes venablos. ...Y si se di- 
suelve en proporcionada medida de aceite de rosa un fragmento de la piedra cocida al 
fuego, ofrece remedio a los dolores de cuello 243 . 

Termina el catalogo, y tambien el poema, volviendo al escenario de la ascen¬ 
sion del monte, camino que ha sido amenizado por el relato de las virtudes magicas 
de las piedras 244 . 

"Qq dp' ecprj ripidpoio 5ioxp£(|)£oq (|)iAoq uloq 
axpEOxou 0£Qa7iovxi (|)£Qa)V x«Qlv 'HpaKAqoq- 
van be Tioirjeaaav eq aicpcepEiav iouai 
xpqx 2 ^ paAa pu0oi dxap7xixov £7iprji)vav. 

Asi hablo el hijo de Priamo, vastago de Zeus, para complacer al servidor del intrepido 
Heracles. Y durante nuestra marcha a la herbosa cumbre las platicas aliviaron la aspe- 
reza del sendero. 


242 LO 474ss. Por su olor nauseabundo al ser quemado, los antiguos creian que el 
azabache desencadenaba la crisis de las personas que sufrian de epilepsia. Era utilizado para 
localizar a los epilepticos en los mercados de esclavos. 

243 LO 498ss. 

244 Se advierte la vuelta al principio de la narracion con el cuadro bucolico y la ascen¬ 
sion al monte con su significado simbolico. 
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7.7. CONCLUSIONES. 

Como hemos visto, el Lapidario orfico es una obra muy compleja y llena de in¬ 
cognitas, sobre la que mucho se ha discutido pero se ha llegado a pocas conclusio- 
nes definitivas. El problema de la datacion no esta del todo zanjado y no se tiene 
clara la procedencia del texto, entre otros problemas que hemos intentado exponer 
en este capitulo. Si bien este poema es el mas extenso que de la obra cientifica orfica 
nos ha llegado, las incognitas sobre su datacion, composition y autoria son identicas 
a las de aquellas obras de las que unicamente conservamos un par de versos. 

8. Conclusiones sobre la produccion pseudocienttfica atribuida a Orfeo. 

La literatura pseudocientifica atribuida a Orfeo, como hemos visto, era mu- 
cha y de caracter muy dispar. Se atribuyeron al mitico cantor tanto libros de astrolo- 
gia como de medicina o ciencias naturales, disciplinas ajenas a la imagen mitica del 
bardo tracio, aunque quizas no tan ajenas a los intereses de los orficos. La conexion 
de este tipo de obras con la literatura pitagorica antigua, muy ligada, por otra parte, 
al mundo de los misterios, es palpable, y el interes cientifico se vislumbra desde 
muy pronto entre los orficos, como tenemos constancia a traves del comentario del 
Papiro de Derveni o de la obra Owned si consideramos que tal poema debe remon- 
tarse al s. IV a.C. 

Es muy probable que todos estos poemas jamas constituyeran un unico cor¬ 
pus homogeneo, pero, dado que parecen guardar ciertas caracteristicas comunes 
entre si, debio de ser relativamente facil agruparlos en epoca tardia, como vemos 
que hizo, probablemente, Tzetzes. Esto debio contribuir en gran medida a la conser¬ 
vation, tanto de las obras, como del prestigio de quien se creia que las habia com- 
puesto, Orfeo. 

Sabemos que fueron atribuidas al mitico cantor cierto numero de obras de 
contenido magico ya desde epoca temprana y que sus escritos cientificos, posible- 
mente, tambien deban remontar se a los siglos anterior es a nuestra era aunque nin- 
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guna de las obras que conservamos parece pertenecer a los ejemplares de mayor 
antigiiedad. 

^Podremos saber en alguna ocasion el momento exacto de la atribucion de 
versos cientificos a Orfeo y el numero de obras que bajo su autoria circularon en la 
Antigiiedad? ^Podremos, en algun momento, datar con seguridad siquiera el Lapida- 
rio orfico ? Parece que por el momento deberemos conformarnos con exponer las 
pesquisas y el resultado de las investigaciones sobre estos textos, de la manera en 
que se viene haciendo, y contentarnos con que la historia nos haya transmitido ver¬ 
sos tan dispares atribuidos a un mismo personaje mitologico para recordarnos que 
los saberes en la Antigiiedad no eran propiedad de unos pocos especialistas, sino 
que un unico autor podia abarcar un gran abanico de disciplinas llegando a despun- 
tar, incluso, en todas ellas. 
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VIII. ORFEO, EL ORFISMO Y LA MAG IA EN LAS 
FUENTES DIRECTAS. PAPIROS MAGICOS GRIEGOS E 
INSCRIPCIONES. 


Como el teologo Orfeo transmitio a traves 
de su propia anotacion. oispae Iao 
ouea Semesilam, aeoi hijo, choloue... 

PGM XIII 935ss. 


1. Introduction. 

Orfeo es un heroe en constante relacion con la magia; el poder fabuloso de 
su lira y el uso intencionado de su canto hacian del bardo un personaje mitico pecu¬ 
liar, un heroe que ya los antiguos identificaron con los magos de forma que, incluso, 
sufrio los mismos avatares que el propio termino pdyoc; experimentara 1 . Los auto- 
res antiguos nos han transmitido no pocos pasajes literarios que relacionan a Orfeo 
y el orfismo con la magia: conjuros atribuidos de forma explicita al heroe tracio, alu- 
siones al aprendizaje de la arcana disciplina, la transmision de ese peculiar conoci- 
miento a los griegos y la ejecucion, por parte de los seguidores de Orfeo, de ritos 
relacionados en las propias fuentes con la magia, son varios de los puntos que son 
objeto de debate en otras partes de nuestra investigacion. 

Sin embargo el estudio de la magia en el orfismo se enriquece gracias a los 
interesantes testimonios conservados en los papiros magicos griegos, asi como en 
unos singulares textos inscritos en laminas de plomo y otros documentos de caracter 
magico que han sobrevivido al paso de los siglos. Estudiaremos en este capitulo 
dichos testimonios directos que, en nuestra opinion, muestran de forma objetiva la 
relacion entre Orfeo, el orfismo y la magia. No nos encontramos ahora ante la opi- 


Vid. cap. IV § 2.1 y 2.2. 
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nion de un autor literario mas o menos simpatizante de las doctrinas orficas, sino 
ante los propios documentos magicos antiguos que exponen el conjuro sin mas am¬ 
bages y sin interesarse en ofrecer una valoracion. 

2. Conjuros de Orfeo en los Papiros Griegos Magicos y precedentes. 

La atribucion de un conjuro a Orfeo, la transmision de un abracadabra con- 
siderado "un dicho orfico" y una mencion a los "escritos orficos" en el corpus de 
papiros magico griegos componen un grupo de importantisimos testimonios para el 
estudio de la relacion de Orfeo y el orfismo con la magia. Estos documentos son un 
dato de primera mano con el que estudiar la relacion de Orfeo y las doctrinas orficas 
con la magia. Sabemos por el texto del patriarca de Alexandria S. Atanasio 2 que po- 
siblemente los conjuros de Orfeo eran bien conocidos en algunas ciudades egipcias, 
sobre todo en Alejandria, en el s. IV d.C. y que existia un comercio de ellos. No debe 
extranarnos por tanto la aparicion del heroe tracio o de su obra en los manuales 
egipcios de magia. Estudiaremos en este apartado los diversos nombres magicos 
que se relacionan en el PGM XIII, un "dicho orfico" que aparece en el PGM VII y su 
relacion con las famosas ephesia grammata, el papiro 96 del Suppl.Mag.il, y un par de 
conjuros del PGM LXX. Nos ocuparemos de todos estos testimonios por separado 
pero sin olvidar sus posibles interconexiones, de forma que podamos ofrecer un 
cuadro mas o menos claro del desarrollo de la relacion de Orfeo con la magia a par- 
tir de las fuentes directas. 

2.1. EL PGM XIII. 

El papiro numerado como PGM XIII en la edicion de Preisendanz-Henrich, 
que se conserva en el Rijksmuseum van Oudheden de Leiden 3 , transmite tres ver- 
siones del llamado Octavo libro de Moises o La Monada asi como la llamada Kosmopoiia 


2 S. Athan. P.G. (Migne) XXVI, p. 1320. Vid. cap. VI § 4. 

3 P.Lugd.Bat. J 395 (W). 
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estudiada por Dieterich en su libro Abraxas 4 , un relato cosmogonico que narra como 
una divinidad suprema conformo el mundo y los dioses a traves de su risa. Estos 
textos han sido estudiados en su conjunto como una suerte de libro empleado para 
la iniciacion de los magos. Segun palabras de Betz estos textos conforman un initia¬ 
tion ritual and magical handbook 5 . Junto a los textos de iniciacion ritual atribuidos de 
forma explicita a Moises, el papiro recoge toda una serie de conjuros magicos, utiles 
para los mas diversos fines, y atribuidos a varias personalidades 6 . 

El PGM XIII es excepcional por varias particularidades relacionadas, en par¬ 
te, con el orfismo. Por un lado, entre las instrucciones que deben seguirse para la 
consagracion del mago, vemos que quien realiza la ceremonia debe inscribir en una 
laminilla de oro ciertas vocales y nombres magicos. En segundo lugar es el unico de 
los PGM que conserva una invocacion a Dioniso 7 , divinidad que en muy contadas 
ocasiones es requerida para cuestiones magicas. Tras la invocacion de Dioniso apa- 
rece el termino pmcap "feliz" 8 y la advocacion erne "Evio" 9 . En tercer y ultimo lugar 
no solo atribuye un texto magico al teologo Orfeo, sino que informa sobre la existen- 
cia de otro abracadabra en "los escritos orficos". En este apartado estudiaremos el 
conjuro atribuido a Orfeo, asi como el asignado a "Erotilo en los escritos orficos". 


4 Dieterich (1891). Este estudioso edito en su obra Abraxas el papiro de Leiden e in- 
tento buscar paralelos con el orfismo asi como evidencias sobre un origen orfico del texto 
completo. Sus teorias fueron rebatidas posteriormente por Merkelbach-Totti en 1990-2000 en 
una obra compuesta por cinco volumenes titulada, en contraste, Abrasax. Vid. la edicion del 
papiro XIII con fotograhas en Robert (1991). 

5 Betz (1992) XV. 

6 El PGM XIII es dividido por Betz (1992) XV en cuatro partes diferenciadas: 1) 1-343; 
2) 343-646; 3) 647-734 y 4) 734-1077. Los conjuros redactados en el papiro son utiles para los 
mas diversos propositos: realizar exorcismos, hipnotizar serpientes, dominar la colera o, 
incluso, para hacerse invisible. 

7 El nombre Aiovuoog aparece unicamente en este PGM. En el PGM VII 461 aparece 
Baxyog. 

8 Termino muy utilizado para la calificacion de los dioses y especialmente recurrente 
en los Himnos orficos. E.g. HO 4, 8, HO 6,10, HO 8,1, HO 11, 4 y HO 11, 21, HO 12,14, HO 19, 
18, HO 23, 7, HO 28, 8, HO 30, 8, HO 34,1 y HO 34, 27, HO 39, 9, HO 45,1 y HO 45, 7 (Dioni¬ 
so), HO 46, 8, HO 47, 6, HO 48, 5, HO 50,1, HO 52,1, HO 53, 8. 

9 Vocativo aplicado a Dioniso en E. Ba. 413, vid. en otros casos E. Ba. 566, E. Ba. 579, 
E. Ba. 1167, S. OT 211, Plu. Marc. 22, 8, Plu. Quaest. conv. 671E, HO 50, 3 y HO 50, 8 entre otros 
muchos ejemplos. 



Ambos se integran en una miscelanea de conjuros que componen la parte final del 
papiro. Estudiaremos detenidamente cada parte en concreto para intentar extraer, 
posteriormente, algunas conclusiones del conjunto. 

2.1.1. La formula magica del teologo Orfeo. 

El PGM XIII 933ss. nos revela el contenido de una formula magica atribuida 
al propio Orfeo asi como el modo en que debe ser pronunciada: 

cog 6 0eoA<o>yog 0(xj)£ug TcaQe&coKev 5ia xqg 7iaQaaxixi5o<; xfjg ibiag- " oionap ’Iaco 
odea ZepeCTiAap, aijoi uiog, xoAove apaapaxapapa q(f)dioiKqpE (oqedaiq anaieaq eaq 
coea popica• flopxa (ppi£, piE, copCa &X papdai ovdiv A lAiAiAap AiAiAiAooov aaaaaaa 
( 0 ( 0 ( 0 ( 0 ( 0(000 povapex, uyQ07i£Qi|36Ae, arjco (oqa pooa". ITveuctov e^co, eaco. 
5ia7iAfjQcoaov "evac oac" eaco 7iQoa|3aAopevog puKqaai. (oAoAuypog) "Seupo pm, 
Gecov 0££, ar\(or\i qi ’Iaco ae okotk". eAKuaac loco, tiA^qou Kappucov, puKqaai, oaov 
5uvaaai, £7i£Lxa ozevdEac, aupcypcp dvzanoboc,. 

Como el teologo Orfeo transmitio a traves de su propia anotacion: oispae Iao ouea Se- 
mesilam, aeoi hijo, choloue araaracharara ephthisikere oeethaie oiaieae eaeeae oea borka. Borka 
phrix rich ordsa dsich marthai oythin lilililam lilililoou aaaaaaa ooooooo mouamech, rodeado 
por agua, aeo oea eoa" Expulsa tu aliento, tomalo, llenate por completo (de aire y di): 
"enai oai". Toma aliento y lanza un bramido: "ven a mi, dios de dioses, aeoei ei Iao ae 
oiotk", Toma aliento, cierra los ojos, llenate de aire, brama cuanto puedas y luego gime 
y devuelve el aire con un silbido. 

En primer lugar nos detendremos en el significado del termino rraoaCTXLxis- 
Etimologicamente este sustantivo hace referenda a aquello escrito al lado de un ver¬ 
so o de una linea en un texto en prosa, lo que puede ser interpretado como "acrosti- 
co" o "escolio". El significado de "formula magica" que ofrece el diccionario Liddle- 
Scott proporciona como unico testimonio de dicha acepcion este papiro magico. 
Debido a la ausencia de otros textos que corroboren dicho significado asi como la 
ambigiiedad del testimonio del PGM optamos en esta investigacion por considerar 
el termino naQaaxLXL? en sus acepciones mas cercanas a su sentido etimologico. 
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En la literatura griega Traoacmxis aparece unicamente dos veces, ambas en 
Diogenes Laercio 10 . En las dos ocasiones el termino tiene relacion con la propiedad 
de un escrito. Estos testimonios aluden a la posibilidad de reconocer una obra como 
propia de un autor a traves de un acrostico escrito a proposito para ello o por medio 
de un comentario 11 . 

Es posible pensar que el termino nagaoTixig, atribuido en el PGM al teologo 
Orfeo, hiciera referenda a un acrostico significativo conservado en algun poema o 
himno orfico. Sin embargo, hasta donde hemos podido constatar, las primeras letras 
de la frase magica atribuida en el papiro a Orfeo no componen ni el nombre del can¬ 
tor ni ningun otro termino relacionado con el o su doctrina. Tampoco forman el 
acrostico de alguno de los poemas orficos que conservamos, si bien no sabemos la 
cantidad de himnos atribuidos al heroe tracio que hemos perdido. En relacion con 
los acrosticos y su posible relacion con la naoaoTixis de Orfeo cabe destacar la opi¬ 
nion de Dieterich 12 al respecto. Segun este estudioso resulta muy curioso el empleo 
del sustantivo en el encabezado del conjuro y relaciona el termino naoaCTTixis aqui 
empleado con los poemas 524 (himno a Dioniso) y 525 (himno a Apolo) del libro IX 
de la Antologia Griega. Ambos himnos fueron compuestos a partir de una acumula- 
cion de epitetos divinos. La primera letra de cada verso compone, de forma acrosti- 
ca, un alfabeto completo y los epitetos se agrupan en cada verso de cuatro en cuatro 


D.L. 5, 93 y D.L. 8, 78. 

11 D.L. 5, 93: exi Kai Aioviiaiog 6 MexaBepevog (r) E7iiv0aQog, cog evioi) yQacjjag xov 
riaQ0£VOTiaiov erceyQavJje Xoc^oKAeoug. 6 be Tuaxeuoag big xi xcov i&icov oxryyQappaxcov 
eXQrjxo paQxuQioig tag LocfjoKAeoug. aia06pevog 5' 6 ALOvuaiog eprjvuaev auxcjj xo 
yeyovog- xou 5' aQvoupevou Kal amaxouvxog £7ieax£iAev i&£iv xqv 7iaoaaTLXL&a- Kai eIxe 
I ldyKaAog. ouxog 5' fjv epcapevog AiovuctLou- "Finalmente, habiendo escrito Dionisio, el 
llamado Desertor (o segun algunos, Espintaro), su Partenopeo, lo hizo pasar como de Sofo- 
cles. Creyendoselo este (Heraclides) en alguno de sus propios comentarios se sirvio de los 
testimonios como si fuese de Sofocles. Advirtiendolo Dionisio, revelo lo sucedido a aquel, 
pero como lo negaba y no queria creerlo, le hizo ver el acrostico, y ponia riavKaAcag. Este 
Pancalo era el amado de Dionisio". Y D.L. 8, 78: ouxog u7xopvrjpaxa KaxaAeAoniEv ev olg 
(|)UCTioAoy£l, yvcopoAoyEl, iaxQoAoyEl- Kai naqaoz lyitia y£ ev xolg 7iA£iaxoig xcov 
U7iopvqqaxcov 7i£7ioiqK£v, olg biaaa(|)£l oxi eauxou ectxi xa auyyQappaxa. "Este dejo co¬ 
mentarios en los que disertaba sobre la naturaleza, sobre sentencias y sobre medicina. Y en la 
mayoria de estos comentarios puso una anotacion (naQaaxixig), y manifiesta que estos escri- 
tos son suyos". 

12 Dieterich (1891) 165 nota 2. 



coincidiendo, tambien, en su primera letra 13 . Dicha caracteristica, en nuestra opi¬ 
nion, se podria aplicar con mayor verosimilitud a la lista de terminos magicos atri- 
buida a Erotilo en el Suppl.Mag.il 96 que tendremos ocasion de estudiar mas adelan- 
te. Creemos, contra la opinion de Dieterich, que es dificil relacionar estos himnos 
acrosticos con el abracadabra que se presenta como obra de Orfeo en el PGM XIII. 

Por otra parte, podriamos pensar que TraQacrxixu; hace referenda a una 
"anotacion marginal" que hubiese sido extraida de algun escrito orfico. A traves de 
esta anotacion se corroboraria la autoria del escrito, en este caso, que era obra del 
gran teologo Orfeo. Sin embargo, resulta muy complicado descifrar cual podria ser 
el texto del escolio. Podemos pensar en varias opciones: 

1. La naQacmxu; era el nombre de Orfeo escrito en uno de los margenes del libro en 
donde aparecia la formula magica, lo que revelaba por tanto la autoria del texto ma¬ 
gi®. 

2. La anotacion era el abracadabra al completo, junto con las pautas de pronuncia- 
cion, que habria sido escrito al margen de un texto ritual atribuido a Orfeo que, pro- 
bablemente, tenia un uso magico o religioso. 

3. La anotacion marginal se componia de la aplicacion de un nombre divino o, al 
menos, con sentido, a las tres primeras palabras incomprensibles que aparecen en el 
texto: oiCTnaq = Iao, o0ea = Semesilam, aqoi = hijo. Tal anotacion, en manos de al- 
guien avezado en desentranar el sentido de los terminos magicos, podria ser inter- 
pretada como Iao = Yaco; Semesilam = Semele. Ambos terminos junto con "hijo" se 
habrian interpretado como "Yaco, hijo de Semele" lo que seria entendido como algo 
orfico y, por tanto, atribuible al teologo Orfeo 14 . 


13 e.g. AG. IX 524, 2ss.: d|3QOKopqv, dyQoiKov, aoi&ipov, dyAaoqoQcjjov, / Bouoxov, 
|3qo|xlov, |3aKX£UTOQa, |3oxQuoxaixqv, / yqBocruvov, yovoevxa, yiyavToAexqv, yeAocovxa, / 
Aioyevij, biyovov, 6i0uQap|3oyevf], Aiovuaov, / Euiov, euyaLxqv, eudqTieAov, 
eypeaiKcopov... 

14 La hipotesis ha sido propuesta con dudas por Morand (2001) 87 quien considera 
que algunas palabras podrian tener sentido y, por tanto, que podria entenderse en el texto: 
Iao el hijo de Semele. Entendemos que esta hipotesis resulta poco probable ya que IAO es un 
nombre divino muy utilizado en los PGM asi como Semesilam, termino que parece provenir 
de la lengua hebrea y se relaciona con una divinidad portadora de la luz. 



3 p 1 orfismo y la magiaf^ 


351 


Dada la dificultad y brevedad de la frase transmitida en el papiro solo po- 
demos apuntar estas pocas hipotesis para intentar comprender que quiso decir 
quien puso bajo ese misterioso epigrafe toda la serie de letras sin sentido, nombres 
de dioses y pautas de respiracion, en el conjuro del papiro de Leiden. 

Pero sigamos observando el contenido de este pasaje. Resulta interesante se- 
nalar que el hecho de que se llame a Orfeo "el gran teologo", fama que ya tenia des- 
de Platon, no es incompatible con que se le considere autor de formulas magicas. 
Religion y magia se entremezclan constantemente en la historia de Grecia y Roma y 
esa asociacion se hace aun mas patente con la lectura de los PGM, como hemos teni- 
do ocasion de estudiar en los capitulos anteriores 15 . Las doctrinas redactadas en al- 
gunos de los papiros magicos griegos, y en concreto en este papiro XIII, suelen 
hacerse pasar por textos provenientes de alguna religion misterica. De hecho, como 
ya hemos comentado, la primera parte de este papiro conserva tres variantes de un 
ritual iniciatico de consagracion del mago atribuidos a Moises. 

2.1.2. Erotilo y Hiero en los escritos orficos. 

En las lineas 947ss. del PGM XIII, tras el texto atribuido a Orfeo, aparece un 
nuevo epigrafe que reza 16 : 

’Eqo)xuAo<; ev xolg Oq^lkolc;- "uorjecoai coai uorjeai uorjeco eqene, eua 
vaopaQveCayeywq qxqaqp Kac|)vapiag ipupQL i)joclocqooku|)koc |3QaKiw poApaAoy 
aiaiAaar paQopaAa pappmai |3LQaL0a0i- coo." 

'IeQog be ouxws' "papywO aaeppaxw©- C«A0ayaCa 0a- |3a|3a0 |3a0aa0a|3 a ul aaa 
woo 0 ) 0 ) 0 ) qqq O)V0r]Q" elxa- "|3a0o<; aop0)Aax". 

Erotilo en los escritos orficos 17 : "uoeeoai oai uoeeai uoeeo erepe, eua narbarnedsagegoe ech- 
raem kaphnamias psiphri psaiarorkiphka (orfica?) brakio bolbaloch. siailasi. maromala mar- 
misai biraithathi. oo." 


15 Vid. cap. III. 

« PGM LXX 947ss. 

17 Consideramos que se hace referenda a los poemas orficos con omision de un sus- 
tantivo del tipo £7ieoi. Esta forma de aludir a los escritos orficos aparece en muchos autores. 
Vid. e.g. Arist. de An. 410b, Arist. Mun. 401a en donde aparece el himno orfico a Zeus y S.E. 



352 


Hiero (sagrado) asi: “marchoth saermachoth. dsalthagadsa tha. babath bathaathab a iii aaa 
ooo ooo eee onther" despues "profundidad (abismo) aumolach”. 

Estas dos formulas magicas se disponen en el papiro justo a continuation 
de la atribuida al teologo Orfeo que ya hemos comentado en el apartado precedente. 
En este caso, al igual que en el primero, aparece el texto de una formula magica o el 
nombre secreto de una divinidad, sin especificar el fin que quiere conseguirse tras la 
pronunciation de dicho abracadabra 18 . 

Varios son los interrogantes que se nos plantean a la hora de analizar estos 
dos conjuros o invocaciones. 

1) ^quien o que es Erotilo? 

2) ^quien o que es Hiero? 

3) ^pertenece el conjuro atribuido a Hiero tambien a los escritos orficos? 

4) ia que escritos orficos se esta haciendo referenda? 

5) ^que tipo de relacion tienen estos conjuros con el atribuido a Orfeo? 

En primer lugar intentaremos contestar a la primera pregunta. ^Quien o que 
es Erotilo? Erotilo aparece en tres ocasiones en los textos griegos magicos: en el 
PGM XIII, como estamos estudiando, en el PGM VII, 479 19 y en el Suppl.Mag.II 96, 
24 20 . 

Creemos que en el texto del PGM XIII, por analogia con el resto del texto pa- 
piraceo, EoojtuAos debe entenderse como un nombre propio. Ya hemos estudiado 
que el conjuro que antecede a este de Erotilo empieza: "...Orfeo en su propia anota- 


M. 3, 30, 12 quien ofrece una construction totalmente comparable a la del PGM XIII: 
’OvoptiKQiTOs be ev xolq ’Oq()hkoI<;. 

18 Es posible que el texto atribuido a Orfeo estuviese destinado a la invocation de al- 
guna divinidad, (se dice "ven a mi dios de dioses") aunque no se nos dice la finalidad. Qui- 
zas el texto de Erotilo y de Hiero sirviesen para este mismo fin. 

19 OF 832. 

20 Vid. Daniel & Maltomini (1992) 96, clasificado por Betz (1992) como PGM CXXIII 
a-f. OF 833. Un estudio completo en Maltomini (1979). Erotilo aparece tambien una vez en 
un texto alquimico, en la obra de Zosimo (Zos. Alch. 5 (21 Mertens) OF 834). Este sustantivo 
no tiene uso unicamente en textos de caracter arcano, sino que lo encontramos tambien en 
diversos escritos literarios. Aparece en constante relacion con el amor y esta atestiguado en 
textos bucolicos como hipocoristico de enamorado, lo que podriamos traducir como "ena- 
moradito", o en relacion con narraciones relacionadas con el amor, quizas encantamientos 
amorosos. Vid. Kern (1924). 
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cion (o acrostico)", sigue el texto de "Erotilo en los escritos orficos" y el de "Hiero 
asi". La siguiente invocation o nombre sacro tras el atribuido a Hiero aparece bajo el 
encabezado: "el escriba sagrado de Tfe en el escrito al rey Ococ". Tras este sigue otro 
que empieza: "en los Memoriales de Eveno dice este que el Nombre entre los egipcios 
y los sirios suena asi", y el siguiente sigue tras el encabezado: "segun Zoroastro, el 
persa, en...(falta el titulo de la obra)". Tras el conjuro de Zoroastro se ofrece otro 
nombre sacro "segun los escritos de Pirro" y se continua de la misma forma con 
otros autores y obras. Vemos, por tanto, que todos los nombres sagrados incom- 
prensibles que se relacionan en esta parte del PGM XIII portan un encabezado que 
da informacion acerca del escritor y del libro en que aparecen las palabras de poder. 
Por tanto, debemos suponer, por analogia con el resto de la informacion transmitida 
en el papiro, que Erotilo es el nombre de un autor 21 y la obra en la que aparece su 
texto magico son unos "escritos orficos". 

Enlazando con esta explication podemos, entonces, intentar resolver la se- 
gunda cuestion y la tercera. En nuestra opinion existen dos opciones para resolver 
estas incognitas: 

1) Hiero es el nombre de otro autor, como Orfeo, Erotilo o Zoroastro, y la obra, que 
no aparece expresada, podrian ser unos "escritos orficos" como los asociados a Ero¬ 
tilo, si no los mismos, que han sido sobreentendidos por el escritor del papiro. 

2) Hiero significa "sagrado" de modo que el abracadabra que se sigue a continua¬ 
tion es una forma sacra del expuesto por Erotilo en los escritos orficos. 

No tenemos argumentos suficientes para saber exactamente si alguna de las 
dos hipotesis es correcta, si bien, en mi opinion, resulta mas probable que Hiero sea 
el nombre de un autor (un nombre parlante y, por asi decirlo, mistico como Erotilo) 


21 Erotilo es un nombre propio poco comun. Aparece en AP 9, 614 como el nombre 
de una estrella y en Theophylact. Simoc. Ep. 18 como nombre propio. El contenido de esta 
epistola versa sobre el amor entre hombres y mujeres y el titulo es EqgjtuAoc; TijurcuAi], 
Erotilo debe ser un nombre propio puesto que el resto de cartas tienen el mismo encabezado: 
nombre del remitente en nominativo y nombre del destinatario en dativo. En Sch. Theoc. Ill 
7 Wendel pg. 119 este nombre sigue a otros de termination similar como Esquilo, Drimilo y 
Similo si bien advierte al principio que eqcotuAov es una forma hipocoristica de "enamora- 
do" (eqgjtlkov). 



al que tambien se atribuyo su propia forma del nombre magico. No creemos que 
Hiero sea un adjetivo que signifique sagrado porque el encabezado que introduce el 
nombre sacro contiene, al igual que el resto de encabezados siguientes, un be intro- 
ductorio que enlaza con lo anterior 22 . Ademas, en las ocasiones en que Leoog apare- 
cen en los PGM, siempre va acompanado del nombre al que califica y no aparece 
nunca sustantivado 23 . 

Por otra parte, dado que en todos los encabezados que se listan en el texto 
papiraceo aparece el titulo de la obra a continuacion de la mencion al autor salvo en 
este, creemos que es probable pensar que se haya sobreentendido el titulo del escrito 
mencionado con anterioridad, es decir, unos "escritos orficos" indeterminados. 

Debemos intentar responder, por ultimo, a las otras dos incognitas que nos 
restan: cuales son los escritos orficos a los que se refiere el texto papiraceo y si estan 
o no relacionados con el texto atribuido al teologo Orfeo. No es posible, con los da- 
tos de que disponemos, responder a esta pregunta con uno o varios titulos de obras 
atribuidas a Orfeo. Sin embargo creemos que es posible dibujar un panorama gene¬ 
ral que permita, al menos, presentar las diversas posibilidades. 

Sabemos que en el s. IV d.C., epoca en que se data el PGM XIII, existian li- 
bros de magia asi como diversos encantamientos, herbarios, lapidarios, textos sobre 
astrologia y adivinacion atribuidos a Orfeo 24 . Conocemos tambien la existencia en 
esta epoca de poemas cosmogonicos y teogonicos considerados, tambien, obra del 
cantor tracio. Es posible entender, por tanto, que los escritos orficos de Erotilo, y los 
de Hiero si nuestra hipotesis es correcta, eran escritos sobre magia que se hicieron 


22 tag ev xfj ttqos ’Oyov |3aoiAea 7iQooxj)cevoupe vov dyiov ovopa tmo ©cpiq 
LeQoyQappaxecag, cog be ev xolg IIuqqou, cog be Mcaucrqg ev xq ApxayyeAiKq, cag ev tw 
Nopcp biaAuexai d|3Qa'iaxL y cog be_ev xq e' xcov rixoA<e>pa'iKcov. "Como el sagrado nombre 
es pronunciado por el escriba sagrado Pfe en el escrito al rey Ococ..., como en (los escritos) 
de Pirro..., como Moises en el Arcangelico..., como en la Ley se pronuncia la liberacion en 
hebreo... y como en el libro quinto de los Ptolemaicos...". 

23 E.g. |3L|3Aog Lepa en este mismo PGM XIII 3 y PGM XIII 321. Otros ejemplos en 
PGM I, 62, PGM III 100, PGM IV 216, PGM IV 2245, PGM V 242, etc. cf. s.v. Lepog en Munoz 
Delgado (2001). 

24 Vid. cap. VI y VII. 
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pasar por orficos 25 . Pero tambien es posible pensar que estos abracadabras se trans- 
mitieron como escolios de un autor cualquiera (Erotilo, ^Hiero?), a obras atribuidas 
a Orfeo de tematica religiosa (cosmogonias o teogonias) 26 . Ya hemos senalado que 
la primera parte de este papiro griego magico conserva varias versiones de una 
cosmogoma atribuida a Moises, un texto en principio religioso conservado en una 
obra para uso magico 27 . Vemos ademas que los nombres que aparecen relacionados 
a partir de la linea 933 pertenecen a los grandes teologos de la Antigiiedad (Orfeo, 
Zoroastro, Moises, Pirro). Por tanto creo que es muy probable que el compilador de 
los textos relacionados en este papiro (o quien los compuso si este papiro es una 
copia de otro) utilizo diversos textos religiosos con un nuevo fin, un fin magico: la 
consagracion del mago y la relacion y aprendizaje de ciertos nombres de poder atri- 
buidos a los mas grandes teologos. 

En cuanto a la alusion a "Erotilo en los escritos orficos", a falta de mas argu- 
mentos que nos permitan una precision mayor, creemos que debe ser estudiado en 
relacion con el resto de frases cripticas atribuidas a otros teologos y considerar que 
todas las menciones tienen una misma intencion y son, por asi decirlo, sinonimas. 
Las frases o nombres de poder, totalmente sin sentido, habrian sido extraidos o ma- 
nipulados a partir de ciertos libros de tematica religiosa o, al menos, atribuidos a 
antiguos teologos. Erotilo seria uno mas de los teologos de la Antigiiedad relaciona¬ 
dos, compositor de obras religiosas o himnos considerados orficos, ya sea por su 
forma, ya por su contenido. 


25 Sabemos que se podia decir "Onomacrito en los orficos" para hablar de las obras 
orficas que escribio este falsario, vid. S.E. M. 9, 361. 

26 Las obras que trataban sobre religion y escritos concernientes al mundo divino 
eran, en ocasiones, reutilizados para escribir textos magicos en sus margenes o en la parte 
trasera del rollo, dada la creencia de que se podia dotar de poder una formula magica por el 
mero hecho de estar impresa en un libro sacro. 

27 La cosmogoma aqui desarrollada conserva gran cantidad de rasgos gnosticos pa- 
rece tener su raiz en las ceremonias de coronacion real egipcia. Vid. Herrero (2005) pg. 114. 
No es el unico texto liturgico que aparece en los PGM. La llamada Liturgia de Mitra es otro 
texto interesante que muestra como los ritos y ceremonias religiosas pueden tener cabida en 
los textos magicos. Sobre la Liturgia de Mitra vid. Dieterich (1923), Mastrocinque (1998), Betz 
(1998) 105-120 y (2003) y Alvar (2001) 276-282. 



Pasemos ahora a estudiar la mention de Erotilo en el PGM VII 28 . 

’'Epcoq, ’EqcoxuAAe naoocxAeov t ] t ', aTxooxEiAov poL xov ibiov <dyyeAov> xq vukt'i 
TcxuTT) bqAouvxa poi tteql xou xivoc; 7iQaypaxog. 

Eros, Erotilo, passaleon et, enviame a mi angel personal en esta noche para que me 
haga una revelation acerca de tal asunto. 

El nombre Erotilo aparece en el conjure en caso vocativo junto a una vox ma- 
gica. El encantamiento pretende conjurar a Eros para que envie un demon familiar a 
quien realiza el encantamiento y le revele en suenos lo que se desea saber sobre el 
future. Merkelbach-Totti (1990, 218) consideran que el texto aqui referido formaba 
parte de un escrito perteneciente a un poeta orfico, quien habria compuesto una 
obra en la que hablaba un "amorcillo". Lectores posteriores habrian interpretado 
que ese amorcillo, de nombre Erotilo, era el autor del libro 29 . La alusion a Erotilo en 
este texto es muy ambigua, y creemos que puede interpretarse como una vox magica 
similar a la que aparece a continuation o, quiza, como un uso del termino parecido 
al que hace Teocrito en su Idilio III. Es posible pensar, incluso, que Erotilo es una 
epiclesis de Eros 30 . 

Existen, sin embargo, ciertas coincidencias entre los textos conservados en 
los PGM VII y XIII que nos inclinan a suponer que existe una conexion entre ambos 
papiros en relation con el orfismo o el uso de literature orfica para fines magicos. En 
los textos de ambos papiros aparecen sendas invocaciones a Dioniso, divinidad de 
poco predicamento en cometidos magicos segun los testimonios de que dispone- 


28 PGM VII 479. Este papiro griego magico esta compuesto de gran cantidad de bre¬ 
ves conjuros magicos para los mas diversos fines. 

29 De esta forma se enlazaria con el texto del PGM XIII que hemos comentado. 

30 En el escolio a este Idilio (Sch. Theoc. Ill, 7 Wendell pg. 119) Erotilo se explica co¬ 
mo una forma hipocoristica de "enamorado". En otras obras Erotilo es el nombre de una 
piedra utilizada en practicas adivinatorias (Plin. HN 37, 58) o es, quizas, un canto ensenado 
por Eros, probablemente de tematica erotica o un canto magico de atraccion (Bion fr. 10), vid. 
tambien Elio Herodiano, De prosodia catolica, 3, 1, 164, donde eqgjxuAos se pone en relation 
con Lap|3uAos. Sin embargo la forma en vocativo del texto del papiro invita a pensar en un 
nombre propio o un epiteto divino. 
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mos 31 . Las invocaciones a esta divinidad podrian ser congruentes con el uso por 
parte de los autores de los papiros de fuentes comunes en las que esta divinidad 
fuese importante, quizas, textos orficos. Por otra parte, en el PGM VII, lineas antes 
de la mencion de Erotilo, exactamente en la linea 451, aparece un conjuro en el que 
se debe decir "el dicho orfico aski kataski" (xov Aoyov xov OqcJxxikov) y en el XIII, 
como ya hemos visto, se habla de una anotacion o un escolio de Orfeo asi como de 
los escritos orficos. Dichas coincidencias no nos permiten afirmar, de forma conclu- 
yente, que los conjuros de ambos papiros estan relacionados entre si, si bien cree- 
mos que es significativa la aparicion en estos dos papiros de nombres tan poco co¬ 
munes en este corpus como Orfeo y los escritos orficos, Erotilo y Dioniso. En mi 
opinion dichas coincidencias no son, seguramente, producto de la casualidad. Aun- 
que dificilmente podamos saber a ciencia cierta que grado de conexion existe entre 
ambos papiros, es probable que exista, y que sea debida a un uso de literatura orfica 
para fines magicos por razones de prestigio del autor, ya que en estos mismos papi¬ 
ros se observa una importante agrupacion de conjuros atribuidos a gran cantidad de 
renombrados escritores y teologos de la Antigiiedad. Autores como Zoroastro, De¬ 
mocrito, Pitagoras o Moises aparecen junto a Orfeo como autores de conjuros y rece- 
tas magicas de todo tipo. Es muy probable que dicha relacion se deba a la intencion 
del autor de esta recopilacion de conjuros de dotar de autoridad a su escrito atribu- 
yendo estas recetas a los mas prestigiosos filosofos y teologos 32 . 

Para terminar con las menciones de Erotilo en documentos magicos griegos 
debemos comentar el texto 96 del Supplementum Magicum II 33 . Este papiro contiene 
varias recetas magicas, muy abreviadas y bastante dificiles de entender, separadas 


31 PGM VII 461: e£,OQKi£ca oe xaxd xou ev6of.ou ovopaxog BaKyiou "Te conjuro por 
el sagrado nombre de Baco" y en el PGM XIII 917: aAa Aiovuae, paxap, Euie "ala, Dioniso, 
feliz, Evio". 

32 PGM VII contiene recetas jocosas de Democrito, una practica oniromantica de Pi¬ 
tagoras y Democrito, un rito lunar de Claudiano entre otros ejemplos y el PGM XIII contiene 
tres versiones del libro Octavo de Moises asi como los nombres magicos atribuidos a Orfeo, 
Erotilo, Hiero, Zoroastro, Pirro y Eveno entre otros teologos estimados de la Antigiiedad. 

33 OF 833. 
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todas ellas por una linea transversal escrita con tinta sobre el propio papiro 34 . El tex- 
to en que aparece el termino Erotilo 35 , destacado en un lateral, parece un listado de 
adjetivos, todos ellos significativos: 
rjQUTuAog 

rj [acocpuf] 

PPWXUP 

QlCcOTtUe 

dvbQaryevf] 

dv5QO)Q 

fiporyevf] 

KOQKca|3av'iq 36 

XQUCTC<j(3£AAf] 

XQoacoKcope 

Erotilo: 

Nacida de sangre, 

Vertedora de sangre, 

Que pudre raices 
Androgina 


34 Vid. el estudio completo de los conjuros griegos en Maltomini (1979). Hemos en- 
tendido, por tanto, que el texto relacionado con Erotilo abarcaria solo hasta la linea transver¬ 
sal del texto, es decir, que la relation de voces magicae escritas a continuation de los epitetos 
divinos no formarian parte del conjuro o texto magico atribuido a Erotilo o, si lo fuera, no 
servia para los mismos fines. 

35 En el papiro aparece qQUxuAoq. Los errores linguisticos en la lista de terminos han 
sido analizados en Supp.Mag.II pp. 242-246. Seguiremos estas correcciones en nuestro co- 
mentario. En el caso de seguir otras lo notaremos. 

36 Seguimos para este epiteto la lectura de Betz (1992) 319 nota 16 que propone 
KQOKOpacjrq. El azafran se asocia a Hecate en HO 1, 2, HO 71, 1 y otras divinidades como 
Persefone o Demeter (vid. RE s.v. Safrari). Segun Morand (2001) 182 en los HO se asocia el 
azafran con Hecate por su identification el color de Melinoe, pqALVoq, del color de los pome¬ 
los, que seria el color de los muertos y se asociaria a la diosa de la muerte (vid. RE. s.v. Meli¬ 
noe). Maltomini sugiere la correction KQOKopacjkj en Supp.Mag.II pg. 235. Si bien este termi¬ 
no no esta atestiguado, en Ath. 5, 198C, hablando de ciertos adomos de una estatua de Dio- 
niso, aparece la frase: x LT( bva uoQcjjuQouv exov bidneCov kcu in' auxou kookgjxov 
bia^avg . "con una tunica purpura hasta los pies y sobre ella un vestido azafranado transpa- 
rente". Podria ser que KQOKo(3a(|)T] fuera un termino formado por la aglutinacion de 
KQOKcaxov y bia^avf] constuyendo una especie de termino magico. Agradecemos la suge- 
rencia a A. I. Jimenez San Cristobal. 
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De Hombre 
Engendrada en sangre 
Tenida de azafran 
Con flechas de oro 
Con cabello de oro 

Segun lo que podemos comprender del texto nos encontramos ante una lista 
de epitetos de una divinidad, posiblemente Hecate, si bien una Hecate que aunaria 
en si aspectos de Artemis, Persefone y Selene acorde con el sincretismo egipcio de 
epoca tardia 37 . Los adjetivos de esta lista formarian parte, probablemente, de una 
relacion de epitetos destinados a la invocation de una divinidad ctonica que podian 
ser utilizados en una invocatio para cualquier uso 38 . Sabemos que los himnos son 
moneda corriente en los textos magicos y no seria extrano que se considerase util 
escribir una relacion de epitetos divinos, considerados poderosos, para ser utiliza¬ 
dos en la composition de un himno para diversos fines magicos. Cabe destacar que 
estos epitetos aparecen listados de forma que podemos agrupar 3 pares que empie- 
zan con un mismo compuesto (f) pcocfyuf) / f] pcnyuT], dv5Qaryqvf| / avbotoo y 
XQuacopcAAq / XQUcrcticcope). Dicha particularidad podria tener relacion con un 
poema o himno acrostico como el que, segun Dieterich, subyacia tras la naoaCTTixis 
de Orfeo del PGM XIII pero, en este caso, los epitetos habrian sido desgranados de 
un himno a Hecate atribuido a Erotilo. Sin embargo, dada la brevedad del texto y la 
falta de mas datos, nos resulta imposible afirmar nada con seguridad. Unicamente 
podemos formular hipotesis, mas o menos plausibles, que nos permitan avanzar en 
la dificil interpretation de estos controvertidos textos y su posible relacion con la 
literatura religiosa y magica atribuida a Orfeo. 

3. El PGM VII 450ss. y las ephesia grammata. 

Como ya hemos dicho con anterioridad a colacion de la alusion a Erotilo del 
PGM VII, este papiro conservaba una formula magica a la que se denomina "escrito 

37 Opinion de Daniel & Maltomi (1992) (Supp.Mag.il pag. 244). 

38 La relacion de epitetos de una divinidad es una de las partes mas importantes de 
los himnos y con frecuencia pretenden ser bastante exhaustivos. 
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orfico" 39 . Sin embargo este conjuro no es una simple exposition de palabras sin sen- 
tido como sucedia en el PGM XIII, sino el comienzo de las famosas ephesia grammata: 
’Edv be kcxtoquktlkov 7iorq<;, r) <ei<;> uoxapov r) yf]v r) OdAaaaav r) qouv r) OqKqv r) 
e’u; (|)Q£aQ, ypacj^e xov Aoyov xov Oo^aiKov "aoxei Kal tcxokei" Aeyarv, Kal Aa|3cbv 
pixov peAava |3aAe appaxa xCe' Kal e£,a)0ev 7i£Qibqaov, Aeycuv 7xaAiv xov auxov 
Aoyov Kal oxr "biaxqQqaov xov Kaxoxov" r) Kaxabeopov, rj 6' av Troiqs, Kal ouxcog 
Kaxaxl0£xai. 

Si llevas a cabo el enterramiento en un rio o en la tierra o en el mar o en una corriente, 
un pozo o un manantial, escribe el dicho orfico "askei kai taskei" recitandolo; y cogien- 
do un hilo negro echale 365 nudos y ata la placa por fuera diciendo de nuevo la misma 
formula y esto: "cuida el conjuro" o atadura o lo que hicieses, y asi se tiene exito. 

Estudiaremos en primer lugar que son las ephesia grammata y cual ha sido su 
evolution a lo largo de los siglos. Desarrollaremos despues la probable relation que 
dicha formula tuvo con Orfeo y el orfismo y los rasgos que de esa relation subyace- 
rian en el PGM VII 40 . 

Los textos literarios conservados que nos hablan de las ephesia grammata son 
muy variados y los encontramos de forma esporadica desde el s. IV a.C. al X d.C. 
Las atribuciones magicas que se confieren a este abracadabra son muy dispares, ya 
que igual se consideraban utiles para veneer en un combate de boxeo como para 
exorcizar endemoniados, para alejar el mal de los recien casados o, incluso, para 
salvarse de la muerte 41 . Sin embargo en todas las ocasiones parece tenerse en cuenta 
que la formula magica es muy famosa y completamente eficaz 42 . Las ephesia gramma- 


® PGM VII451 (OF 8301). 

40 Para un estudio actualizado de las ephesia grammata vease Bernabe (2003b). 

41 Vid. Anaxil. fr. 18 = Ath. 12, 70, Diogen. 4, 78 y Ael. Dion. E 79, Apostol. 11. 29, 
Phot. Lex. II 226 Theodoridis, Suda s.v. £(j)£aia ypappaxa. En Eust. Comm. ad. Horn. Od. 2, 
201-202 = Paus. Apud Eust. comm. Ad. Od. 1864,18 se dice que "letras ephesias” se dice de algo 
poco claro o diffcil de entender, que eran encantamientos y que en la pira funeraria los pro¬ 
nuncio Creso y se salvo. Tambien dice que esta formula contenia en si misma el sentido na¬ 
tural para la protection contra el mal, y que estaban escritas en la estatua de Artemis de Efe- 
so. Otras referencias en Et. M. 402, 22, Plu. Quaest. conv. 706d, Men . fr. 313 Korte, Clem. Al. 
Strom. 1,15, 72,1. 

42 Ya desde el s. IV a.C. Anaxilas el comico, en su comedia Auqotiolos "el hacedor de 
liras" (Anaxil. fr. 18 = Ath. 12, 548c), habla de las £(j)£OT)'ia yqappaxa KaAa como veremos a 
continuation. Otros testimonies, al igual que el de la comedia de Anaxilas, apuntan a que la 
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ta, segun los dos textos que transmiten la formula al completo 43 , consistian en una 
sucesion de seis palabras: acnc l (-ov), Kaxacna (-ov), Ai£, (al£,), xcxodE, 
Aapvapeveug y aioxov. Esta retahila de terminos magicos tenia poder tanto por 
escrito como recitada en forma de £7T(p5f|. Segun las explicaciones de los antiguos 
lexicografos se llamaba a esta formula "letras efesias" porque estaban grabadas en la 
estatua de Artemis de Efeso. Sin embargo es posible que la denominacion i(\)Eoia no 
se deba a una relacion del conjuro con la ciudad de Efeso ni con su divinidad tute¬ 
lar, sino que, probablemente, sea un apelativo que signifique "liberadora" tal como 
parece reconocer el Etimologicum Magnum 402, 28 44 y como se desprende de los usos 
de este conjuro como veremos enseguida: 

fj 017X0 £(j)£olcov TIVCOV OUCTGJV ETiaOlbcOV &UCT7taQaKOAou9f|T6JV, cog TXQOELQqxaL- O0£V 
Kal eczema AeyovTaL. 

O porque son unos encantamientos liberadores dificiles de comprender, como se ha 
dicho. Por eso se llaman "liberadores". 

Sin embargo las informaciones que transmiten los lexicografos no parecen 
concordar con los datos mas antiguos que sobre esta formula magica conservamos, 
ni en las palabras que la componen ni en el por que de su denominacion. Las mas 
antiguas referencias al poder y forma de las ephesia grammata pertenencen al s. V - 
IV a.C. y son de dos tipos: literarias y epigraficas. 

Debemos los testimonios literarios mas antiguos de las ephesia grammata a 
dos comediografos: Anaxilas y Menandro: 
f,av0ois re quQOLs XQCoxa Amaivcov, 
xAavibag 0' eAkgjv, |3Aauxag ctuqgjv, 


formula se escribe y se lleva cosida. La anecdota mas repetida es la de un boxeador que las 
llevaba cosidas y gracias a su poder ganaba todos los combates (se refieren a esta anecdota 
Suda, Focio y Eustacio, vid. referencias en nota 41). Menandr. fr. 313 Korte, en el s. IV a.C. 
igual que Anaxilas, habla de las letras ephesias como formula magica poderosa. Estos textos 
constatan que ya en el s. IV a.C. las ephesia grammata eran utilizadas para muy diversos fines. 
Vid. infra. 

43 Clem. Al. Strom. 5, 8, 45, 2 y Hsch. s. v. Eczema ypappaxa . Hsch. s.v. ctkleqov di¬ 
ce: ctkieqov: Kaxacnaov. 

44 Otras explicaciones en Wiinsch (1900) 84ss quien hace derivar ecjVcna de ecjuppi 
"aflojar" y Ogden (1999) 47 que lo hace derivar del babilonio epessu "fascinar". Cf. Bemabe 
(2003) 8s. 
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|3oA|3oug xparyarv, xuqoug Kanxcav, 
cjj a koAAtcxcov, KqQUKac; excev, 

Xlov 7ILVCOV, Ka'l 7XQO<; TOUTOLs 
ev aKuxaQLOLs Qa7xxoIai (jjoQcov 
’E(j3£crr|ia yqappaxa koA a 45 . 

Untando la piel con dorados ungiientos, 
vistiendo ligeros mantos, arrastrando las sandalias, 
comiendo cebollas, engullendo queso, 
picoteando huevos, tomando caracolas, 
bebiendo un vaso de Qulo (medida), y 
llevando ademas en costuras de cuero 
unas buenas letras efesias. 

EcfAcna xolq yapouoiv (ixolg balpoaiv?) ouxog 7i£Qi7xax£l 
Aeycov aA£<; ix)xxq paica 46 . 

Este camina alrededor de los que se van a casar (ylos endemoniados?) 
pronunciando conjuros efesios. 

Los dos textos se refieren a las ephesia grammata pero, sin embargo, la forma 
de uso del conjuro asi como, quizas, los efectos que desean conseguirse, parecen 
distintos. El texto de Anaxilas hace referencia a la escritura del conjuro en unas tiras 
de cuero, no sabemos exactamente para que, que se llevarian cosidas como un amu- 
leto. El segundo texto, el de Menandro, parece aludir a una ETrcpbfj que se recita para 
expulsar el mal que pudiera allegarse a los recien casados (o a los endemoniados si 
se acepta la lectura propuesta por van Herwerden en 1903 47 ). Vemos, pues, que en el 


45 AnaxW.fr. 18 

46 Men. fr. 371. 

47 van Herwerden, Collectanea critica, epicritica, exegetica siue addenda ad Theodori Kochii 
opus: Com. Att. Frag. (Leiden, 1903) 371 apunta la propuesta de enmienda de yapoucnv por 
baipoaiv basandose en el testimonio de Plu. Prof. virt. 85B en donde se dice que los que tie- 
nen miedo recitan los nombres de los Dactilos del Ida como dAe^LcjxiQpaKov. Uno de los 
nombres de estas divinidades es Aapvapeveug, precisamente una de las palabras que com- 
ponen las ephesia grammata. El problema de la enmienda propuesta por van Herwerden resi¬ 
de en la metrica. Aaipouaiv podrla encajar en el verso pero es una corrupcion que solo apa- 
rece en S. Atanasio, S. Athan. Commentarius de templo Athenarum (cod. Bodleianus Roe 5) [Sp.] 
Folio 152v, line 6. En Plu. Quaest. conv. 706D se dice que los magos hacen recitar las ephesia 
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s. IV a.C. la utilizacion de esta formula magica resulta ambigua e incluso fluctua 
entre si debe ser recitada o escrita. Sin embargo, lo que parece comun a ambos tex- 
tos, es que el conjuro era bien conocido, pues el contexto en que se alude a la formu¬ 
la, una obra de teatro, obliga a hablar de cosas conocidas por el publico asistente a la 
representacion de forma que el chiste sea inteligible. Por ultimo, parece desgranarse 
del texto de Anaxilas que la formula es poderosa, puesto que es calificada de 
KaAa 48 , y del texto de Menandro (probablemente tambien del de Anaxilas) que las 
letras ephesias pertenecen a un tipo de magia protectiva, no agresiva, de repulsion 
del mal. 

Pero, como deciamos, no solo conservamos testimonios literarios antiguos de 
las ephesia grammata. Recientemente han ido saliendo a la luz estudios sobre varios 
textos fechados en torno al s. IV a.C., la mayoria de ellos escritos en plomo 49 , que 
contienen incpbai, todas ellas con caracteristicas comunes entre si 50 y que recogen en 
su texto todas o gran parte de las palabras que componen los seis terminos ambi- 
guos que, segun los lexicografos, componian las ephesia grammata 51 . Uno de estos 
textos, la tablilla cretense de Falasarna, ya era conocido en 1899 gracias a la edicion 


grammata a los endemoniados para curarse, texto que tambien apoyaria la creencia de que las 
ephesia grammata actuaban como formula repelente del mal y, en concreto, de la cercanla de 
baipoveq. 

48 En nuestra opinion KaAa es comparable al aya0rj del conjuro de los satiros E. Cyc. 
646. Parece que es comun en las fuentes griegas que ciertos sortilegios vayan acompanados 
de adjetivos, tales como ayaOoc;, KaAoq o xeAea, que aludan a su supuesto poder. Vid. cap. 
VI § 2.2. 

49 Lamina de plomo conservada en Colonia, s. II-IV d.C., primera edicion Wortmann 
1968 y posteriormente por Jordan (1988); Lamina de plomo de Falasarna, conservada en el 
Museo Nacional de Atenas, s. IV a.C., primera edicion Ziebarth (1899); lamina de plomo 
quizas de Selinunte, conservada en el J. Paul Getty Museum, s. IV a.C. aun sin editar; lamina 
de plomo encontrada en el lugar de Locros Epizefirios, Centocamere, s. IV a.C., primera edi¬ 
cion Costabile (1999) y posteriormente Jordan (2000a); lamina de plomo de Hlmera, s. V a.C., 
primera edicion Jordan (2000b) y, finalmente, una laminilla de plata, en latin, fechada en 
torno al s. I d.C., aun sin editar. Vid. una alusion a su contenido en Jordan (2001) 190. Se 
relacionan tambien con estos textos tres lineas del PGM LXX 12ss. Sobre este papiro magico 
vid. Pfister (1924), Furley (1993), Jordan (1992), (2000a), (2000b). 

50 En Jordan (2000b) 105 se ofrece un cuadro ilustrativo sobre los terminos semejantes 
en las diversas laminillas plumbeas. Vid. tambien Bernabe (2003b). 

51 Sobre estos textos trabajan en la actualidad los estudiosos D. Jordan y R. Kotanski 
quienes, ademas, ofreceran una edicion completa de la laminilla de plomo conservada en el 
Paul Getty Museum de Malibu y la laminilla de Roma. 



de Ziebarth y el estudio de 1923 de McCown 52 , pero el numero de laminillas simila- 
res se ha visto felizmente ampliado. Transcribire el texto de estas laminillas plum- 
beas segun los diversos estudios al respecto de Jordan 53 , por orden cronologico de 
antigiiedad, y ofrecere su traduccion segun el articulo de 2003 de Bernabe 54 . Estu- 
diaremos tambien el texto del PGM LXX que conserva las primeras palabras de las 
ephesia grammata para luego enlazar con el PGM VII en donde esta formula es atri- 
buida a Orfeo: 

1) Laminilla hallada en Himera, s. V a.C. 55 : 

recto. 

acna K[ax]aa{i}Ki vac - max - 5 

uct[k]i acra e<v<5ae [ c2 ]0 dpoAfycoi vac? ] 

OEAp qriA £<k> Kd[Tc]cKu> eAab[v£T£.] 

xol b' ovo<|a<a TExpafyog.] 

verso. 

be cnc£<5>a0£<i> Ka[x'] AMOAA 
]QQW£L[circ. 2]cpo 
]K£(|)aa[l-2]... 
aski katastiiki 

uski asa enda(sia) a la hora del ordeno, 

....llevaos del jardin 

su nombre Tetragos 

...y se haya esparcido por (la via?) 56 ... 

rrnnei 

kefas... 

2) Laminilla hallada en Falasarna, Creta, s. IV a.C. 57 : 


52 McCown (1923). 

53 Jordan (1988), (2000a) y (2000b). 

54 Vid. Bernabe (2003b) 

55 Vid. Manni Piraino (1976) 697s., Jordan (2000b) y Bernabe (2003b). 

56 Probablemente el verso este relacionado con el verso M del plomo de Falasarna 
...be a[K]£5a0f]i Kax' dpafxxov "ko" y corresponde a un verso de bienaventuranza. 

57 ed .prin. Ziebarth (1899), vid. Wiinsch (1990), McCown (1923), Maas (1944), Jordan 
(1992), Furley (1993), Kingsley (1995) 269ss., Jordan (2000a) y Bernabe (2003b). "Numera- 
cion" de Jordan (1992). Dado que hablaremos del contenido completo de esta laminilla a la 



1 orfismo y la magiaK- 


365 


Aoki KotTocoKi koctocokl oiOLOiav evbaotav ev apoAyaji [ja’llf,?] J 

alya |3iaL ek kt]7to<u> eAauvexe. x[cbi 6' ojvopa Texpafyoc;]' K 

aol 5' ovopa TqeS,. avEpoAioq mcxf). L 

OA(3lo[c;] d)LK<a>xa 6e a[K]e6a0f]LKax' apafxxov "kb" M 

K[al] (J>Qaalv auxo[<;] £xqi paxapcov {paKapcov] k ax' apafxxov a[u]bav 58 N 

"Tpa^ Texqiaf, TexQayog." O 

Aapvapeiwu. [vac.] bapacrov be Kaxibg [a]£Kovxaq avayKa[u;] P 


Aski kataski kataski aasian endasian a la hora del ordeno [<da cabra?] 
traed del jardln a la cabra por la fuerza. Su nombre Tetragos. 

Su nombre Trex. (vac.) ventosa costa. 

Feliz aquel para quien se haya esparcido por la via el grito "io" 
y en la via de los bienaventurados tenga en su animo la voz 
"Trax, Tetrax, Tetragos" 

Damnameneo. (vac.) somete de mala manera, por la fuerza, mal de su grado. 

3) Laminilla de plomo hallada posiblemente en Selinunte y conservada en el J. Paul 
Getty Musseum, s. IV a.C., aun sin editar 59 : 

aoia koctocoki cuxooi aaaaia £vba0i[av ttqos?] be dpoAyov {[al]f,] 


hora de estudiar el sentido y uso de estos epodos, creo necesario exponer en esta nota la 
traduccion del texto completo del plomo de Falasarna siguiendo la edition ofrecida por Jor¬ 
dan (1992) y los anadidos que pudieron completarse con la edition del texto de Locros Epi- 
zefirios, Jordan (2000a): "Te ordeno que huyas de nuestras casas... Invoco a Zeus alejador de 
males y Heracles saqueador de ciudades, a Iatros, Nike y Apolo. Aiai, yo, saca violentamente 
(texto muy corrupto) Epafo, Epafo, Epafo, huye, huye al instante, loba. Huye, tu al mismo 
tiempo que los perros, y (texto corrupto) compatriota. Que corran, enloquecidos, cada uno a 
su casa. (Sigue el texto referido como 2). Quien quiera danarme y quienes ofrezcan malos 
^pasteles?, pluma de halcon?, peleiopeton, comiblanca?, amisanton de Quimera comiblanca?, 
garra de leon, lengua de serpiente-leon?, barbilla (^probables ingredientes magicos?). No se 
me destruira ni con un ungiiento, ni con una invocation nocturna?, ni con una pocima ni con 
un encantamiento, devastador de todas las cosas". El texto, muy confuso, parece ser un con- 
juro de expulsion del mal y una defensa contra todo tipo de magia agresiva. Las dobleces del 
texto indican que podia ser portado como un amuleto. Las dos ultimas lineas del texto con- 
servado contienen una fuerte alteration de la x muy del gusto de los textos magicos: "6 p£ 
KaxaxQLCTx[an bJqAqcrexoi, oux£ £7TqvLKx[c<ji] / ouxe Tiaxcln [ou]x' £7xaxaryfii, o[Iv]toq 
anavTcov". 

58 Seguimos en este verso la lectura de Jordan (2000a) nota 15 quien ofrece Kal 
(J)Qaalv en lugar del Kal (Jiqeolv que ofrecia de D'Alessio ( 1993 ). 

59 Preparan la edition de este plomo Jordan y Kotanski. Vid. las variantes relaciona- 
das con las ephesia grammata en Jordan (2000b) 105. Seguimos el texto ofrecido por Bemabe 
(2003b). 
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alya |3iai ek k[t]7iou eAauvexe.] xon 6' dvopa Texpayos 

(...) 

■foCTaaf k axa cnaaQcov oqecov |xeAavauyeI xwqwl 
aski kataski aasi aassia endasian a la hora del ordeno, 
llevaos a la cabra a la fuerza del jardln. Su nombre Tetragos. 

(...) 

cuantas cosas(?) por los umbrios montes en la region de negros resplandores 
4) Laminillas de plomo de Centocamere, Locros Epizefirios, s. IV a.C. lineas 2-3 y 7- 


8 60 : 

Acnci K]axaa[Ki Juctctki aaiav ev&aaiav e[v apoAycoi.] A 

]v e<k> Ka7io<u> <e>Aa[bvexe. xdn 6'] ovu[pa T]exQaKO<<;> 61 B 

crol 6' ovup[a Tqex (quizas mas) avepoAiog] ockxi). C 

v OA|3io[<; 6l Kaxa be cnc£6a0ei] K[ax' dpa£i]&op "Ai" 62 D 

Kal (|)Qaalv [auxoq exel paicdpov Kax' dpaf, lxov au6]d<v>, E 

"Tpax T£xp[ax TExpayog". F 

Aapvap£v]e[u,] bapaaov be KaKcoq a£[Kovxag avayKai. G 


aski kataski usski asian endasian a la hora del ordeno, 
llevaos del jardin (a la cabra?). Su nombre Tetrakos. 

Tu nombre Trech (vac.) costa ventosa. 

Feliz aquel para quien se haya esparcido por la via el grito "Ai" 
y en la via de los bienaventurados tenga en su animo la voz 
"Trach, Tetrach, Tetragos" 

Damnameneo, domenalos de mala manera, a la fuerza, mal de su grado. 

5) Laminilla de plata de Roma, s. I d.C. Se alude a ella en Jordan (2001) 190. Aun sin 
editar. 


60 ed. prin. Costabile (1999) 29ss. Editada posteriormente por Jordan (2000a) 100. Vid. 
Bernabe (2003b). Seguimos la edicion de Jordan (2000a). La inscription de Locros Epizefirios 
es algo mas completa que los versos que exponemos. Referimos, del mismo modo que hici- 
mos con la inscription de Falasarna, la traduction de los versos que no forman parte del 
texto que contiene las ephesia grammata: "(Texto 4) ...Quien quiera danarme y quienes ofrez- 
can malos ^pasteles?, ..el que de Zeus desee de cada uno...y principio...vida. Que no destruya 
ni de muchos remedios (falta texto)". 

61 Tomamos la lectura propuesta por Bernabe (2003b). 

62 La laminilla de Selinunte, segun Jordan (2000a), muestra este verso con la variante 
ko en lugar de ai del mismo modo que el plomo de Falasarna. 
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hasce cata scleron oriva meant melumele corde 
hasce cata scleron oriva a mi duldsimo corazon. 

6) Laminilla plumbea conservada en Colonia, procedente de Oxirrinco, s. III-IV d.C., 
lineas 64ss 63 . 

acTKiKaxa otciJeqcov] opecov peAavauyea ycopov 
<n£Qa£(|)6vris> ek kt)7iou [dy£L ngoc , d]po{u|Ayov avayicqi 
xqv xexQa|3apova 7i[al<; ayiqv Af)]p£XQO<;{<;} OTi[q]&6v, 
aty' dKapavxoQoajsl [vaapou BaJAepoIo y[a]Aaicxo<; 

Oqaopevov 

aski (,-cuando? 64 ) por los umbrios montes (por) la region de negros resplandores desde 
el jardin de Persefone a la hora del ordeno lleva por necesidad el nino a la cuadrupeda 
santa acompanante de Demeter, la cabra, para mamar de la fuente inagotable de flore- 
ciente leche. 

6) PGM LXX 65 : 

doTC£lKaxa OTC£1£QC6v oqecov (...) 

X£X£[A]£apai 

Kai £ig payapov Kax£[|3r)]v < > j&aKxuAov} Kai xa aAAa e!6ov 

Karoo , nagdevoc ,, kocov 66 . 
aski (^cuando?) por los sombrios montes 
he sido iniciado 

y descend! al recinto < > y he visto {al dactilo} y el resto de cosas 

de abajo, virgen, perra. 

Podemos observar con claridad como los terminos que componen las cono- 
cidas ephesia grammata que transmiten, entre otros, Clemente y Hesiquio, aparecen 
en estos textos. Estos vocablos se hallan inscritos en los plomos formando parte de 


63 El texto con las ephesia grammata forma parte de un encantamiento amoroso en el 
que se requiere la ayuda de un muerto (veKU&aipcov). Vid. SEG 38, 1988 n Q 1837 (p. 524), 
Wortmann (1968), Jordan (1988), Supp.Mag.1 49, Gager (1992) n a 29 y Bernabe (2003) 11-12. El 
texto contiene dos partes metricas. Las palabras de las ephesia grammata aparecen insertas en 
una tirada de hexametros dactilicos (lin. 64-73). Puede verse una traduccion del texto en 
Lopez Jimeno (2001) 245-249. 

64 Jordan ectke, vid. Bernabe (2003b) 12. 

65 Betz (1992) 297, Jordan (1988) 257s. y (2001) 187, Calvo-Sanchez Romero (1987) 385. 
Sera objeto de un analisis mas detallado en § 4. 

66 Lectura de Jordan (2001). 



una narration con un sentido mas o menos claro. La complicada lectura de estos 
textos a causa del soporte y la antigiiedad se anade a la dificultad que supone el 
enfrentarse a pasajes aislados de un contexto que enmarque, siquiera, la utilidad de 
lo escrito en las laminillas 67 . A lo largo de las siguientes lineas intentaremos referir 
ciertas conexiones que creemos que existen entre estos ensalmos y el orfismo. De 
esta forma podremos establecer los vmculos que llevaron a calificar de "dicho orfi- 
co" en el s. IV d. C. a las ephesia grammata. 

3.1. EPISODIC) NARRATIVO EN EL QUE SE INSERTAN LAS EPHESIA GRAMMATA. 

Los textos de las laminillas de plomo parecen seguir un congruente, aunque 
poco claro, episodio narrativo. Es posible, por lo que veremos, que un episodio de 
esta naturaleza formase parte de unos Aeyopeva rituales, si bien nos resulta impo- 
sible, por el momento, saberlo con certeza 68 . En las siguientes lineas intentaremos 
ofrecer los rasgos mas significativos de estos textos para intentar entender, en la 
medida de lo posible, su sentido asi como su posible conexion con el orfismo. 


67 El contenido completo del texto de la tablilla de Falasama asi como, posiblemente, 
la de Locros Epizefirios y Selinunte, parece indicar un uso del epodo como aAe^ixjxiQpaKa, 
es decir, un conjuro para alejar el mal. Sin embargo no nos es posible saber si el resto de ta- 
blillas perseguian este mismo fin. Por otra parte el conjuro de la tablilla de Oxirrinco, un 
conjuro amoroso, muestra un uso contradictorio de los versos, ya que los dAe^KjxxQpaica 
pertenecen al tipo de magia apotropaica destinada a la expulsion del mal y los conjuros de 
atraccion, como su propio nombre indica, pertenecen a un tipo de magia que pretende el 
acercamiento de lo conjurado. El texto del PGM LXX parece ser tambien un 
dAef. L(j)dQpaicov, pues en las lineas anteriores aparece un titulo que reza asi: "Encantamien- 
to de Hecate Eresquigal contra el miedo" y, tras la recitation de las ephesia grammata, se dice 
que "si vas camino de la muerte, recita esto mientras esparces sesamo y te salvara: xdv ini 
Bavaxov dndyq, Aeye xauxa (JkootuCojv aqaapov, Kai atiaei ai. Notese la alteration de 
silbantes al final de la invocation tan del gusto de los textos magicos. 

68 Sabemos que los Aeyopeva que los mistas escuchaban en las xeAexai eran episo- 
dios miticos no accesibles a los profanos cuyos protagonistas solian ser las divinidades mas 
importantes de los misterios en que eran leidos dichos Aeyopeva. Resulta interesante adver- 
tir a este respecto que el texto del PGM LXX habla de alguien que ha sido iniciado y ha des- 
cendido a la cueva de los Dactilos donde ha visto "el resto de cosas de abajo" xexeAeopai 
Kai eig peyaqov icaxe[|3q]v AaKxiiAajv Kai [x]a aAAa eibov Kaxco. Dicha declaration podria 
estar revelando el encuadre que nos sirva para ubicar el recitado de las ephesia grammata. 
Sobre la relation de este encantamiento papiraceo con las iniciaciones vid. Betz (1980) 291. 
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El paraje evocado en los epodos es un paisaje siniestro, calificado de "sobrios 
montes" o "costas ventosas". La divinidad mencionada es Demeter y, posiblemente, 
deba entenderse tambien la presencia de Persefone 69 . Ambas ideas nos inducen a 
pensar que la escena se ubica en el mundo subterraneo o en un lugar a el equipara- 
do 70 . El tiempo en que se desarrolla la accion parece estar tambien relacionado con el 
mundo de los ritos ctonicos, ya que se habla de "la hora del ordeno", es decir, por la 
tarde-noche 71 . La accion que se narra es violenta, pues se insta a traer a una cabra, en 
ese momento temporal preciso, a la fuerza e incluso en contra de su voluntad. Esa 
cabra, de nombre TgaE,, TexoaF o Texodyoc; segun las versiones, es llamada "com- 
panera de Demeter". Probablemente el nombre dado a la cabra, concebido como un 
juego de palabras con una fuerte alteration, actua en los textos numerados como 2 y 
4 a modo de grito ritual o simbolo iniciatico. 

Tras la accion de atraer la cabra desde el jardin, vuelven a aparecer unos ver¬ 
sos de marcado caracter imperativo. Estos versos hacen uso del verbo bapaCco 
"domenar" (laminillas 2 y 4), en clara relation con el nombre Aapvapeveuq, uno de 
los sustantivos que componen las ephesia grammata transmitidas por los lexicografos 
y que es, a su vez, el nombre propio de uno de los Dactilos 72 . 


69 Los jardines de Persefone me parece una reconstruction muy congruente con el 
sentido del texto de la laminilla de Colonia. Parece que se alude a esta divinidad en el texto 
del PGM LXX cuando se habla de la de "sandalia de oro, senora del Tartaro". Vid. Betz 
(1992) 297 e infra. 

70 El rieQaecfjovq rcrpiov reconstruido en la laminilla de Colonia recuerda el aAoea 
0£Qcr£cj)OV£Las de la laminilla del Timpone Grande de Turios OF 487. 

71 En los poemas homericos dpoAyog suele formar parte de una construction desti- 
nada a clausula final de hexametro y hace referenda al momento de la noche en que todo 
descansa en paz y no se escucha sonido alguno, el conticinio. En ocasiones este momento de 
la noche resulta peligroso para los animales que pueden sufrir el ataque de algun predador, 
pero tambien se habla de este periodo como un momento de paz en que todos los astros 
brillan o en el que se aparecen divinidades que ofrecen vaticinios: vukxo<; dpoAyoH. e.g. II. 
11, 173, II. 15, 324, II. 22, 28 y II. 22, 317, Od. 4, 841, hMerc. 7. En Aesch. fr. 69, 7 aparece la 
expresion ev vuKxoq dpoAycq seguida de una oracion de tipo henoteista a Zeus, similar al 
conocido himno orfico a Zeus ya comentado en el PDerv. Sobre el himno orfico a Zeus vid. 
Bemabe (en prensa c). En el HO 37,12 aparece 6i' dqoAyou. 

72 Hes. fr. 282 N. W, Phoron. fr. 2, 3 Bemabe. En el Himno a los Dactilos del Ida = IG 
XII, 9, 259 aparece su nombre y ademas esta ligado al uso de (|)dQpaKa aAe^qxrjQia, es decir, 
remedios de protection, amuletos. Vid. otras menciones mas tardias en Str. 10, 3, 22, Clem. 
Al. Strom. 5, 8, 45, 3, Eus. PE 10, 6, 5, Sch. A.R. 102,5 y Nonn. D. 33, 326. 
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La unica laminilla que no recoge el episodio de traer la cabra a la fuerza es la 
que contiene el texto mas tardio, la hallada en Oxirrinco (texto 5). En la laminilla 
aparece el mismo momento temporal (la hora del ordeno) y el mismo panorama 
geografico (la region de negros resplandores), pero ahora se lleva a un nino hacia la 
cabra para que mame de "la fuente inagotable de floreciente leche". Aun en contras- 
te con este nuevo episodio, el resto de versos coincide de forma sorprendente a pe- 
sar de la diferencia cronologica que separa los textos (circa mil anos). 

Cabe destacar, tras el episodio narrativo, la presencia de un par de versos 
muy particulares contenidos en varias de la laminillas de plomo. Encontramos estos 
versos en los textos 2 y 4 y es muy probable la reconstruccion de uno de ellos en el 
plomo de Himera (texto 1), el mas antiguo de todos. Estos versos consisten en una 
invocation a los felices (6A|3io<;) por quienes se hay a cantado con el grito "io" o 
"ao", y tengan en su animo voz en la via de los bienaventurados. Esta voz podria ser 
la frase que se refiere a continuation considerada, posiblemente, un <xup|3oAov: 
"Trax, Tetrax, Tetragos". El grito ritual id, la invocation 6A|3io c,, la via de los bien¬ 
aventurados 73 y los oup(3oAa denotan, muy probablemente, un contexto iniciatico, 
posiblemente dionisiaco 74 . 

Hasta aqui la probable reconstruccion de las frases en los textos, pero el pro- 
blema es, ^que significan en su conjunto? ^en que contexto deberiamos ubicar estos 
escritos? ^son textos religiosos, magicos, literarios? ^cual es la razon de una distri¬ 
bution geografica tan dispar? ^cual es la razon de una cronologica tan dilatada? 


73 Notese que esta via sacra se describe como una apa^ixov, es decir, una via accesi- 
ble en carro y, por tanto, amplia y transitada. Sobre las vias sagradas en religion y escatolo- 
gia Vid. Caerols (1995). Sobre la via sacra en el orfismo vid. Bernabe-Jimenez (2001) 78-80. 

74 La invocation icb aparece en diversos contextos en relation con Baco y como grito 
de exaltation de las bacantes: e.g. IG II/III 2 3, 1 en un verso: Lea qaxaQ, auxog 6 Baxyog. En 
literatura vid. e.g. E. Ba. 557. Pero este grito ritual es empleado tambien para invocar a otras 
divinidades como "la inevitable Necesidad" en IG II/III 2 3, 2. Muy importante para nuestro 
estudio resulta la aparicion de esta invocation en una inscription del santuario del Ida en 
Creta fechada en torno al III a.C. en la que icb invoca al xouqog peyiaxog Cronida, es decir, a 
Zeus, en un verso que se repite a lo largo de la inscription: kb peyioxe Kouqe, yalpe poi, 
Kojbveie] IC III 2 , 2. Esta invocation sirve tambien para expresar el dolor, muy a menudo el 
dolor de la muerte. Es posible que la invocation tenga en este sentido un doble valor y remi- 
ta a las exequias funerarias debidas a un cadaver antes de emprender camino al Mas Alla. 
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Muchas son las preguntas y dificiles las respuestas dada la brevedad y oscuridad de 
los textos conservados y el desconocimiento de su funcion en relacion con el contex- 
to arqueologico en que se hallaron. Es posible que la clave para resolver las incogni¬ 
tas planteadas se encuentre en la comparacion de estos textos en plomo con otros 
similares, asi como la ubicacion de los versos conservados en una narration mitolo- 
gica o ritual que les de sentido. Creemos que esta clave se halla, en mayor medida, 
en los textos y ritos orficos. 

3.2. Relacion de los epodos en plomo con Orfeo y el orfismo. 

Para estudiar la relacion que estos escritos en plomo mantienen, en nuestra 
opinion, con los textos e ideas orficas, debemos estudiar los textos agrupados y des- 
de dos perspectivas: 1) coincidencias ajenas a los textos escritos y 2) relaciones del 
texto grabado con el orfismo. 

3.2.1. Relaciones externas entre los plomos y los textos orficos. 

En relacion con las caracteristicas externas a los textos resulta muy significa- 
tiva la coincidencia geografica que existe entre los hallazgos plumbeos y las lamini- 
llas aureas orficas. Los epodos provienen, precisamente, de las zonas geograficas en 
donde se ha dado mayor concentration de laminillas de oro, si bien las ciudades en 
las que aparecieron los plomos no coinciden, por el momento, con ninguna de las 
que nos han proporcionado textos aureos. Resulta tambien destacable la contempo- 
raneidad de ambos grupos de hallazgos, pues la gran mayoria de textos se fecha en 
torno a los siglos V y IV a.C., si bien existe una pervivencia en epoca tardia con fines 
diversos a los que pretendian los textos antiguos, muy probablemente relacionados 
con la magia 75 . 


75 Roma, ciudad en la que se ha hallado la curiosa laminilla de plata con la version la- 
tina de las ephesia grammata coincide, tambien, con el lugar de hallazgo de una laminilla de 
oro orfica, la de Cecilia Secundina, que ha sido estudiada como una recreation moderna de 
antiguos textos religiosos con un valor, quiza, magico. El epodo de plomo hallado en Oxi- 
rrinco, del s. II-IV d.C., inserta los versos de los epodos anteriores en el contexto de un en- 
cantamiento de tipo amoroso de mayor extension que los escritos de los plomos anteriores. 
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Sin embargo existe un rasgo externo que diferencia de forma evidente ambos 
tipos de documentos: la materia scriptoria. En la Antigiiedad, los textos escritos en 
plomo suelen pertenecer, en su mayoria, a dos grandes grupos: cartas o documentos 
de uso privado y textos magicos, en su mayoria de tipo agresivo aunque son nume- 
rosos tambien los destinados a la invocacion de divinidades ctonicas en busca de 
ayuda o justicia 76 . Las laminillas orficas, por su parte, son todas de oro, salvo una 
minoria que opta por la plata como soporte de la escritura o que carece incluso de 
ella 77 . Sin embargo, por lo que nos consta de la lectura de los textos en plomo, estos 
documentos no son cartas personales y, si bien parecen ser textos magicos, no existe 
rasgo alguno coincidente con los textos de execracion mas conocidos, sino que, se- 
gun se desprende del texto de Falasarna, el mas completo de los epodos antiguos, 
parecen ser conjuros destinados a la expulsion del mal. En relacion con este texto 
existen documentos inscritos en plomo que estan vinculados con la religion y que 
podrian estar relacionados con los textos que estamos estudiando. Leges sacrae como 
la de Selinunte (localidad en la que, ademas, se ha encontrado uno de estos epodos) 
se escriben en planchas de plomo que se fijarian a una piedra para su exposicion 
publica 78 . En concreto esta ley selinuntina, que parece establecer una regularizacion 
de los ritos destinados a aplacar a los demones vengativos (Erinies), o apartarlos de 
la ciudad o del genos que porte un miasma, podria ser la regularizacion publica de 
ciertas practicas privadas de las que, laminillas como la de Selinunte o Falasarna, 
serian un curioso ejemplo. Debemos pensar, por tanto, que el plomo es un material 
apto para la inscripcion de textos religiosos o de rituales relacionados con practicas 
magicas de caracter no agresivo y perfectamente adecuado para la comunicacion 


Es posible que nos encontremos frente a una reutilizacion de textos antiguos, descontextua- 
lizados, para el uso en practicas magicas de forma que se haya perdido, en parte, el valor 
antiguo como parece ser que ocurrio con la laminilla de Petelia. Del mismo modo la laminilla 
de Cecilia Secundina resulta coincidente con las estructuras propias de las laminillas de oro 
antiguas si bien con ciertas variantes y, probablemente un uso diverso mas cercano a la ma- 
gia y al uso de amuletos protectores. Vid. cap. IX. 

76 Vid. Faraone (1991), Versnel (1991) y Kotansky (1991). 

77 Sobre el oro como materia scriptoria de textos religiosos y el uso del oro en las lami¬ 
nillas orficas vid. Martin Hernandez (en prensa a) y el cap. IX § 2 con bibliografia. 

78 Sobre esta ley sagrada vid. Jameson-Jordan-Kotansky (1993). 
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con las divinidades del mundo subterraneo por sus caracteristicas materiales (frio y 
gris) 79 . 

En resumen, la escritura de textos en plomo en la Antigiiedad no esta res- 
tringida a la redaction de conjuros magicos de tipo agresivo y privado, sino que este 
tipo de soporte es tambien utilizado como base de escritura de textos religiosos de 
caracter apotropaico, destinados a la expulsion del mal y la protection de la ciudad, 
lo que, en algunas ciudades formaba parte de las practicas religiosas de la comuni- 
dad. 

Otra caracteristica que relaciona los textos de plomo con las laminillas orficas 
de oro es el plegado de los documentos. Las laminillas de plomo aparecen enrolla- 
das sobre si mismas formando un pequeno rectangulo o tubo. El plomo de Falasar- 
na ofrece un buen ejemplo segun el dibujo ofrecido por Jordan (1992) 192. Tambien 
es ilustrativo el plomo encontrado en Locros Epizefirios, cuyos fragmentos se co- 
rresponden a la ruptura del documento doblado de esta forma. Tal tipo de enrollado 
es similar al que conservan los amuletos griegos 80 y al de algunas defixiones pero, al 
mismo tiempo, es similar a la forma de plegado que presentan ciertas laminillas 
orficas de oro, tales como la de Petelia o la laminilla grande de Hiponio. 

Debemos senalar, por ultimo, un rasgo que, si bien no es especialmente re¬ 
presentative para sustentar la existencia de una relation entre los textos plumbeos y 
las laminillas de oro, podria anadirse a los rasgos anteriormente estudiados de for¬ 
ma acumulativa, de manera que todas las caracteristicas comunes, unidas, nos sir- 
van para afirmar que pudo existir una conexion entre ambos tipos de documentos. 
Y es que los dos grupos de escritos mantienen una estructura metrica, concretamen- 
te son poemas hexametricos. El verso se intenta mantener con correction, aunque es 
evidente la existencia de una gran cantidad de fallos debidos a su posible transmi- 
sion oral. Tambien cabe destacar la insertion en los versos de terminos y nombres 


79 Notese que, en ocasiones, las defixiones escritas en plomo y halladas, muchas de 
ellas, en Selinunte, son cartas y peticiones a las divinidades subterraneas en las que no apa¬ 
recen terminos como Kaxa&ece propios de las defixiones mas comunes. Vid. cap. IX. 
so Vid. e.g. Kotansky (1994) 1,12,13,16,18, 37 o 42. 



de dioses extra metrum dado, quiza, el valor misterico o poderoso de los mismos 81 . A 
partir del estudio de las laminillas orficas, se ha mantenido que los versos podrian 
proceder de textos sacros, quizas k axapdoeu; por su contenido escatologico, que se 
leerian en las ceremonias de iniciacion de los mistas. Si creemos que los textos de 
plomo tienen alguna relacion con las corrientes mistericas o con rituales religiosos 
del tipo que sean, es posible que los versos de estos documentos respondiesen, en 
un principio, a la copia de los versos de escritos misticos recitados en un momento 
ritual determinado que desconocemos 82 . 

3.2.2. Relaciones internas entre los textos plumbeos y los textos orficos. 

Existe una importante coincidencia de simbolos entre los ensalmos en plo- 
mos y el corpus de mitos relacionados con el orfismo, asi como coincidencias signi- 
ficativas con los textos transmitidos en las laminillas aureas. Veamos cuales son es- 
tas similitudes. 

Los textos inscritos en los plomos aluden a la presencia de una cabra que 
debe ser sacada de un jardin, quizas del de Persefone, en un momento determinado: 
la hora del ordeno. Uno de estos textos, el mas tardio, indica ademas la necesidad de 
llevar a un nino para que mame de la leche que ofrecen las ubres de esta cabra. Di- 
cho episodio, en nuestra opinion 83 , podria estar en relacion con las cripticas frases 
grabadas en algunas de las laminillas aureas. En estas sentencias el iniciado se asi- 


81 e.g. Trax, Tetrax, Tetragos de las laminillas de plomo y Andrikepaidothyrson de la 
laminilla de oro de Feras (OF 493). 

82 La enorme similitud de la mayoria de los versos en los distintos epodos plumbeos, 
asi como lo extenso de su situacion geografica, nos inclina a pensar en una fuerte tradicion 
comun para todos ellos, quizas basada en la copia de versos contenidos en un texto comun 
mas amplio y, con gran probabilidad, de uso religioso. Resulta especialmente ilustrativa la 
relacion que parece existir entre Selinunte y Locrios Epizefirios, ciudades en las que se han 
encontrado laminillas de plomo con epodos similares y en donde, ademas, las excavaciones 
del templo de Demeter Maloforos han mostrado numerosas figurillas femeninas de terraco- 
ta, presumiblemente de caracter votivo, de factura locria, vid. Zuntz (1971) 173-177 y Jordan 
(2000a) nota 12. 

83 Vid. Bemabe (2003a) 17-18. 
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mila a un cabrito, u otro animal, que cae o se precipita en la leche 84 . Posiblemente se 
deba entender una cierta comunidad simbolica entre este episodio y la importancia 
que se concede a la leche y el amamantamiento en rituales dionisiacos como posible 
simbolo del renacimiento a una nueva vida tras la initiation. Dicho nacimiento sim- 
bolico es, por otra parte, preludio del renacimiento que espera al mist a en la otra 
vida, convertido en heroe 85 . En especial la frase del plomo de Oxirrinco, que habla 
de la necesidad de llevar un nino hacia la cabra para mamar, podria relacionarse con 
una explication de las frases cripticas del animal caido en leche de las laminillas 
orficas que afirma que el cabrito (o el animal que se mencione) se identifica con el 
iniciado y este, a su vez, con Dioniso, en ocasiones llamado el mismo ”Eoicf)oq 86 . 

Sin embargo creemos que es interesante senalar que la mention al amaman¬ 
tamiento de un nino por una cabra o a base de leche de cabra que se halla en estos 


84 Laminillas de Turios OF 487-488, ambas del s. IV a.C. con formulas como £picj)og 
ic, ydAa £7i£xeg o epilog ea ydA' £7iexov y en las dos laminillas de forma lanceolada de 
Pelina OF 485-486, tambien del s. IV a.C., que ofrecen formulas como: ab\>a eig y<a>Aa 
eOopeg, xaupog £<g> yaAa £0op<£>g o icpibg eg yaAa £7i£CT£<g>. 

85 Vid. Bernabe - Jimenez (2002) 107-117. Resulta interesante destacar que en las la¬ 
minillas de Pelina, antes de las formulas que hablan del animal caido en leche, se dice: 0eog 
eyevou el avOpdmou- "Dios has nacido de hombre que eras". Dicha formula debe estar 
relacionada, obviamente, con el renacimiento del iniciado a una nueva vida, la de despues 
de la muerte en el caso de las laminillas. En la laminilla de Turios observamos tambien frases 
similares, pues el portador de la laminilla declara: 5eCT{a}7ioivag 5'{e} tmd koA7iov ebuv 
X0oviag |3aaiA£iag- "Y me sumi en el regazo de la reina subterranea", lo que alude a la posi¬ 
tion del nino lactante en el regazo de su madre. Tras esta declaration se anade, ademas, una 
formula de bienaventuranza que alude a un renacimiento: oA|3ie Kai paKapLOxe, 0£og 5' 
ecrqi avxl |3poxoIo "Venturoso y afortunado dios seras de mortal que eras", seguido de la 
frase "cabrito, en la leche cai". Los verbos utilizados en las frases de las laminillas aureas 
suelen estar relacionados, ademas, con el paso a una nueva vida. ninxce significa "caer" y en 
II. 19, 110 es utilizado como sinonimo de nacer. ©phncncce, por su parte, que suele significar 
"saltar", alude tambien en el lenguaje homerico al nacimiento, vid. hAp. 119 y hMerc. 20. 
Vid. Bernabe-Jimenez (2001) 114. La leche en los rituales dionisiacos tenia una gran impor¬ 
tancia y tambien era un ingrediente indispensable en las libaciones funerarias. Segun Euri¬ 
pides las bacantes amamantaban animales salvajes E. Ba. 699-702 y hacian surgir manantiales 
de leche con un golpe de su tirso E. Ba. 705ss. Un fresco de la Villa de los Misterios de Pom- 
peya se representa a una mujer amamantando un cervatillo. Sobre la leche en el dionisismo y 
su simbolismo vid. Bernabe-Jimenez (2001) 110 y Durand (1981) 245. Sobre las libaciones de 
leche en los rituales funerarios y su uso en el PDer. vid. cap. X § 5. 

86 Vid. Bernabe-Jimenez (2001) 115 que ofrecen como argumentos los textos de los 
lexicografos Hsch. s.v. Epicjnog y St.Byz. s.v. Dioniso. Se llama asimismo cabritos (epicjxx) a 
los participantes de los ritos de Adonis (Hsch. s.v. Abcavioxrjg). 
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textos podria guardar un significado cultual importante si pensamos en una relacion 
de los pasajes con el mito y los rituales de los misterios cretenses y, en concreto, con 
el episodio mitico de la crianza de Zeus en el monte Ida y las variaciones de este 
mito con Dioniso como protagonista 87 . Zeus, segun los pasajes miticos que nos 
hablan de su nacimiento y crianza, fue alimentado en la gruta del Ida con leche de la 
cabra Amaltea mezclada con miel. En compariia de los Curetes, que danzaban 
haciendo chocar sus armas para que los lamentos del nino no llegaran a oidos de 
Crono, Zeus fue ocultado para evitar que le devorase su padre del mismo modo que 
habia hecho con el resto de sus hermanos 88 . Queremos traer a colacion algunas noti- 
cias antiguas que hablan de los cultos mistericos celebrados en Creta para estudiar 
la posibilidad de una relacion entre los textos en plomo y los misterios cretenses y, a 
su vez, de estos con el orfismo. El historiador Diodoro Siculo habia del nacimiento y 
crianza de Zeus en su libro quinto 89 . En este pasaje habia del territorio en donde se 
encuentra la cueva del Ida con unos terminos paisajisticos que recuerdan el paraje 
evocado en los textos de plomo: 

V 15qv, ev ij cruve|3q xpacjrijvai xov 0eov, xo xe avxpov ev 4) xijv biaixav elye 
Ka0i£QGJxai Kal oL 7xeqI auxo Aeipcoveq opoiax; avelvxai tieql xijv OKpceQeiav ovxeq. 
xo be Tidvxwv Trapa&oLoxaxov Kal |au0oAoyou|aevov 7X£qI xgjv peAixxcov ouk aLiov 
7iaQaAi7ielv 

xov 0eov (jjaoiv a0avaxov pvijpqv xrjg 7xqo<; auxaq oiKeioxqxoq 5iacj)uAd£,ai 
|3ouA6pevov aAAa^ai pev xijv xpoav auxcov Kal 7ionjaai xaAKcq XQ uaoeL 6 £ i 


87 e.g. Clem. Al. Prot. 2, 17, 2, Procl. Theol.Plat. 5, 35 (V 127, 21 Saffrey-Westerink). 
D.S. 5, 75, 4 y Firm. Mat. De err. 6, 1 dicen que Dioniso nacio en Creta, lo que da a entender 
tambien que el nino se crio en esta zona enlazando con los episodios referidos antes. Los 
Coribantes son tambien custodios de Persefone segun Procl. Theol. Plat. 6, 13 (VI 66, 4 Saf¬ 
frey-Westerink). Segun unos fragmentos orficos (Athenag. Pro Christ. 20,1) Persefone era un 
ser monstruoso y por ese motivo su madre no quiso darle el pecho (de ahi su sobrenombre 
Atela). Dicho episodio podria tener relacion, de nuevo, con un episodio mitico de amaman- 
tamiento de divinidad por parte de un animal (comunmente la cabra). 

88 Sobre la narracion mitica de la infancia de Zeus y su crianza vid. Apollod. 1,1, 6s., 
D.S. 3, 68, 2-3 y D.S. 5, 70, 2ss, Call. Himn. 1, 41-48 y Sch. Ou. Past. 3, 443ss. y Sch. Ou. Past. 5, 
115ss., Eratosth. Cat. 13, Hyg. Fab. 139 y Hyg. Astr. 2,13, Norm. D. 27, 291 y Norm. D. 46,17, 
Museo fr. 83 Bernabe y Suda s.v. AIL oupavia. Notese, ademas, que la alimentacion ofrecida 
al lactante, leche y miel, conforma las libaciones que se ofrecen a las divinidades ctonicas. 

89 D.S. 5, 70, 2 ss. 
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TCaQanAqoiav, xou xonou 5' ovxoq utJttjAou k a0' xm£Q|3oAqv, Kal uveupaxcuv xe 
pEyaAcuv ev auxcu yivopEvcuv Kal xiovog TCoAAqq 7U7Txoucrq<;, dve7xaia0rjxoug auxaq 
Kal a7ia0£lg 7xoif]aai, buCTxeipeQcuxaxouq xottouc; vspopEvaq. xq 0Q£rjjacrq 5' alyl 
xL|xdc; xe xl vac; aAAaq... 

En el monte Ida, donde el dios fue criado, le ha sido consagrada la cueva en la que vi- 
vio y asimismo estan dedicados a el los prados de alrededor, en torno a la cima del 
monte . Pero lo mas asombroso de todo, lo que cuenta el mito respecto a las abejas, no 
conviene pasarlo por alto; dicen que el dios, queriendo que se guardara un recuerdo 
imperecedero de su familiaridad con las abejas, cambio su color y lo hizo semejante al 
del bronce dorado. Y dado que las abejas se encontraban en parajes de clima riguroso, 
al ser un lugar extraordinariamente elevado donde soplaban fuertes vientos y cala 
mucha nieve, las hizo insensibles y resistentes al trio. A la cabra que lo habla alimen- 
tado el dios le concedio diversos honores... 

Se alude a unos prados cercanos a un monte en el que esta la cueva en donde 
Zeus paso su infancia. A estos montes elevados podrian recordar las frases que alu- 
den a los "umbrios montes" como la que aparece en la laminilla de Selinunte y la de 
Oxirrinco y el texto del PGM LXX. Se habla tambien de una zona en la que soplan 
fuertes vientos, lo que nos recuerda la frase "costa ventosa" que aparece en el plomo 
de Falasarna y de Locrios Epizefirios. Sin embargo este mismo historiador, en el 
libro tercero 90 , habla del nacimiento de uno de los diversos Dionisos, hijo este de 
Amon y Amaltea, que fue tambien objeto de ocultacion en una cueva para evitar el 
enojo de Rea, esposa de Amon. La descripcion de este paraje es, igualmente, muy 
similar a la que se refieren de forma escueta los plomos: 

xov 5' odv Appcuva (j)o|3oup£vov xqv xfjq 'Piac; CpAoxurclav KQUi|LaL xo ycyovoq, Kal 
xov ual&a Aa0qq p£X£V£yK£iv elc, xiva tioAlv Nuaav, paxpav an' ekelvgjv xgjv 
xottcov dnqoxqpEvqv. K£ia0ai be xauxqv ev xlvl vrjacq 7X£Qiexop£vq p£V uno xou 
Tplxcovoq noxapou, TieQiKQfjpvcq be Kai Ka0’ £va xonov Eyoucrq axEvaq £ia|3oAa<;, 
be; cuvopaa0ai nuAaq Nuolaq... Eivai be xfjq vrjoou xqv piv TiQcuxqv Eia|3oAqv 
auAcovoEibq, crucnaov urj;qAol<; Kai tiukvolc; bevbqeoiv, cooxe xov rjAiov pq 
7iavxa7xaaL 5iaAap7X£iv 5ia xqv auvayKEiav, auyqv be povqv OQaa0aL (j)cux6g... 


D.S. 3, 68, 2ss. 



e£,fj<; 5' uraxQxeiv dvxqov xw pev xqpcm kukAox£qe<;, xgj be peyeOei Kal xgj koAAei 
O aupaaxov. rmeQKelaOai yaQ auxou xiavxaxq KQqpvov Troog urjjog e^aiaiov, 
7X£XQag Exovxa xolg XQ C,J pcxcr l &icxc|)6qouc; 

Entonces Amon, temeroso de los celos de Rea, oculto lo sucedido y traslado a escon- 
didas al nino a una ciudad, Nisa, muy apartada de aquellos lugares. Esta situada esta 
en una isla rodeada por el rio Triton, acantilada en derredor pero dotada, en un unico 
lugar, de estrechas entradas que se denominan puertas Nisias....la entrada de la isla es 
primero como un desfiladero, sombreada por altos v espesos arboles, de manera que 
el sol no brilla en absoluto a causa del ramaje y solo se ve el resplandor de su luz ...A 
continuation existe una cueva circular y admirable de tamano y belleza. Esta situado 
encima de ella, por todas partes, un acantilado enorme por su altura, con piedras ex- 
traordinarias de color... 

Tras este episodio Diodoro habla del traslado de Amon y Dioniso a Creta, lo 
que relaciona esta narration con el mito cretense. La historia expuesta por Diodoro 
esta dotada de un fuerte caracter evemerista, pero creemos interesante destacar la 
similitud que ambos pasajes muestran en relation con el paisaje y, de estos, con los 
textos de los plomos. 



Paraje positivo 

Sombrios montes 

Costas ventosas 

Negros resplandores 

Falasarna 

EK Kr|7TOU 


dv£ poAcog aKxr| 


Selinunte 

EK KqTIOU 

UKICXOCOV OQECOV 


pEAavauyEt xcoqcol 

Locros Epiz. 

EK KOCTIOU 


dv£ poAcog aKxr| 


Oxirrinco 

EK KrjTIOU 

OKLEQCOV OQECOV 


pEAavauyEa %mqov 

PGMLXX 


OKLEQCOV OQECOV 



D.S. 5, 70, 2 

AEipCOVEC 

TT)V CXKQCOQEiaV 

(no se espedfica el 

grado de luminosidad) 

Tonov xnjjqAou / 

TivEupaxcov 

psyaAcov 


D.S. 3, 68, 2 

XIoAlV EKELVCOV 

TCOV TO7IC0V 

dTxqpxqpEvqv 

cTUOKcov uijjqAoig 

KQr)(j.vov nqdc, 

ui[;og e^a laiov 

avcnaov ui|)r]Aocg Kai 

TIUKVOtg 6 £v6q£olv 
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Segun Antonino Liberal 91 , un mitografo del s. II d.C., existia en Creta una 
gruta sagrada habitada por abejas 92 en donde se dice que Rea dio a luz a Zeus. En 
esta cueva, segun el fragmento, cada ano se ve salir fuego cuando "bulle la sangre 
que se derramo en el nacimiento de Zeus". Segun lo referido, parece plausible pen- 
sar que en una cueva del Ida existia, efectivamente, una celebracion anual en la que 
el motivo sacro era el nacimiento de Zeus y, quizas, su crianza, lo que nos llevaria a 
una asociacion del rito con los textos conservados en donde se insta a traer una ca- 
bra a la hora del ordeno y al amamantamiento de un nino. 

Otro texto, este del historiador romano Estrabon 93 , comenta las celebraciones 
en la gruta del Ida puntualizando, ademas, que los cultos de Zeus cretense se cele- 
braban con manifestaciones orgiasticas, y que los celebrantes eran muy similares a 
los satiros de los ritos dionisiacos, si bien a estos se les llamaba Curetes porque iban 
armados. El historiador, tras mencionar que en estas fiestas se celebraba el naci¬ 
miento de Zeus, narra el episodio mitico sucedido antes y despues del parto de Rea. 
Para Estrabon estos ritos eran muy comparables a los celebrados en honor de Dioni- 
so pues ya lineas antes el historiador habia hablado acerca de la confusion que exis¬ 
tia en torno a los ritos celebrados en honor de diversas divinidades en los que tam- 
bien los Curetes eran adorados. Estrabon, en el libro decimo (10, 3, 7), dice que las 
historias narradas por quienes tratan acerca de los Curetes son muy similares a los 
relatos sobre los Satiros, los Silenos o las Bacantes, puesto que los Curetes son tam- 
bien genios o ministros de los dioses segun quienes han transmitido los misterios de 
Creta. Estos cultos, dice el historiador, enlazan con los que celebran el nacimiento de 
Zeus y su crianza y con las fiestas orgiasticas en honor de la madre de los dioses. 
Estrabon termina diciendo que tanto los Curetes como los Dactilos y Telquines apa- 


91 Ant. Lib. 19. 

92 Recuerdese que la leche de cabra y la miel de las abejas es el alimento de Zeus lac- 
tante en el Ida y que estas eran tenidas por Zeus en gran estima segun el pasaje citado ante- 
riormente de Diodoro Siculo. La miel de las abejas cretenses es recurrente en ciertos pasajes 
importantes de la vida mitica de Zeus ya que, segun algunos autores, Zeus embriago a su 
padre con hidromiel, vid. Porph. Antr. 16, p. 58, 15 Simonini (OF 222), Procl. in Cra. 92, 14 
Pasquali (OF 221). 

93 Str. 10,3,11. 



recen representados siempre en relacion constante con el delirio baquico como sa- 
cerdotes en las celebraciones orgiasticas llenas de ruido, sea de armas, sea de ins- 
trumentos musicales. Termina con una frase que resume de forma esplendida el 
problem a, que ya en el s. I a.C. /1 d.C., existia en relacion con este tipo de cultos mis- 
tericos: 

...[coqjxe Kal xa Lepa xponov xiva KoivorcoielaGai xauxa xe Kal xcov EapoOpqaccov 
Kal xa ev Arjpvcp Kai aAAa tiAelw 5id xo xouq tiqottoAous AeyecrOai xoug auxouq. 
...asi se ha podido pensar que un caracter comun unfa estos ritos sagrados, los que 
hemos mencionado, los de los samotracios, los celebrados en Lemnos y otros mas, por 
la identification de los sacerdotes. 

Este texto denota que ya en el siglo I a.C. las diferencias entre los diversos 
cultos mistericos, principalmente aquellos que ofrecian culto, ademas de a un dios 
importante, a un grupo de divinidades menores como los Coribantes, los Curetes o 
los Dactilos, debian ser minimas 94 . Todas estas celebraciones parecian tener una re¬ 
lacion directa con el dios Dioniso. Dicha relacion no parece ser tan tardia como se 
podia entender a partir del texto de Estrabon, sino que los cultos de Creta parecen 
estar relacionados con el orfismo, cuya divinidad principal es Dioniso, ya en el s. V 
a.C. Gracias a un pasaje de la desaparecida tragedia de Euripides Cretenses podemos 
estudiar las similitudes 95 . 

En este fragmento coral de Cretenses los coreutas declaran ser iniciados en los 
cultos de Zeus del Ida y haber celebrado los truenos del noctivago Zagreo, los ban- 
quetes de carne cruda, haber sostenido las antorchas en honor de la madre montaraz 
junto a los Curetes y haber recibido el nombre de Baco una vez habian sido santifi- 
cados. Los argumentos a favor de la relacion de este pasaje con el orfismo han sido 
senalados por Casadio y mas recientemente por A. Bernabe 96 . En este sentido vol- 


94 Otro texto, este de Pausanias, constata el mismo problema. Paus. 5, 7, 6: Aioq be 
xeyBevroq emxQeijjai 'Peav xou nai&oq xqv (JjqouqAv xolq I&aioic; AaKxuAoic;, KaAoupevou; 
be xois auxois xouxoig Kal KouQqoxv a(j)iK£CT0ai be auxouq ef, ’'Ibqg xrjs KpqxLKqs "Y cuan- 
do Zeus nacio, Rea encargo la custodia de su hijo a los Dactilos del Ida, llamados tambien 
Curetes; ellos vinieron del Ida de Creta" 

95 Vid. E. Cret.fr. 472 Kannicht (OF 567) Vid. Bernabe (2004). 

96 Casadio (1990a) y Bernabe (2004). 
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vemos a encontrar una relacion entre los cultos de Creta y los cultos en honor de 
Dioniso. Por otra parte, la comunidad simbolica de los textos en plomo con algunas 
de las frases de las laminillas orficas de oro, as! como la coincidencia en sus lugares 
de hallazgo y las diversas relaciones que hemos expuesto con anterioridad, hacen 
muy plausible la hipotesis de una relacion simbolica entre estos textos y, quizas, un 
mismo tipo de cultos iniciaticos. 

Existe un texto muy importante para el estudio del orfismo que puede apor- 
tar otro dato mas para sostener la existencia de una relacion entre el orfismo y los 
textos en plomo: El Papiro de Gurob. En la linea 13 de este papiro se menciona a De¬ 
meter y se alude a una cabra 97 . Aparece tambien, mas adelante, una mencion de los 
Curetes armados, personajes relacionados, como ya hemos visto, con el mito creten- 
se. Pero los Curetes tambien son personajes relevantes en los mitos orficos ya que, 
segun algunos fragmentos que podrian derivar de alguna teogonia orfica, ellos eran 
los guardianes de Dioniso nino 98 . 

En resumen, todas estas coincidencias anadidas a la casualidad de que sea en 
Falasarna en donde se ha hallado una de estas laminillas, puede llevarnos a conside- 
rar la posibilidad de que los textos en plomo guarden cierta relacion con los miste- 
rios celebrados en Creta (en concreto en la cueva del Ida pero, quizas, en otros luga¬ 
res asimilados a esta gruta) y, a su vez, de estos con el orfismo, dadas las claras rela¬ 
ciones existentes ya en el s. V a.C. entre estos cultos mistericos. Sin embargo, por el 
momento, solo nos es posible apuntar las coincidencias que podemos vislumbrar a 
traves de la comparacion de los testimonios literarios sin que nos sea posible asegu- 
rar una verdadera relacion entre cultos y textos. Creemos, sin embargo, que no re- 
sulta descabellado pensar que los textos plumbeos hagan referenda, de una forma 
mas o menos ambigua, a un episodio mitico relacionado con el nacimiento y cria de 
una divinidad la cual, posiblemente, era asimilada a todos los hombres en un con- 
texto misterico. Tal episodio mitologico o cultual podia servir de historiola para la 


97 PGur. 13 

98 Ya hemos mencionado el texto de D.S. 3, 74, 1 y tambien Porph. Antr. 16, p. 58, 15 
Simonini (OF 222), Procl. in Cra. 92,14 Pasquali (OF 221). 



redaction de epodos magicos para diversas utilizaciones y, en concreto, para la fa¬ 
brication de amuletos de protection como parece ser la finalidad de los textos que 
estamos estudiando. 

Siguiendo con las conexiones entre los plomos y el orfismo debemos destacar 
la relation existente entre los Dactilos, Orfeo y los misterios orficos. Los Dactilos 
pasan por ser los creadores de las ephesia grammata 99 y el nombre de uno de ellos, 
Damnameneo, que aparece, ademas, en los epodos de plomo, se conserva en la for¬ 
mula de seis palabras transmitida por Clemente y Hesiquio. Ya hemos mencionado 
el problema existente en torno a la identification de los Dactilos y su relation con los 
Curetes y otros grupos de divinidades menores. Debido a esta razon, resulta extre- 
madamente dificil, en ocasiones, distinguir a que grupo de divinidades se hace refe- 
rencia en cada pasaje literario en que se menciona a estos genios y, del mismo modo, 
resulta bastante arduo saber a que tipo de cultos se esta aludiendo si no se mencio- 
nan explicitamente. Los Dactilos (sean los de Creta, sean los de Samotracia) guardan 
una constante relation con Orfeo y el orfismo ya que, segun varios pasajes literarios, 
Orfeo aprendio de los Dactilos los cultos que luego, tras su modification, difundio 
por Grecia 100 . 

Cabe destacar la gran cantidad de pasajes literarios que narran la relation 
que existian entre los Dactilos y el conocimiento o la ensenanza de la magia, en con¬ 
creto de la ensenanza de incpbai, lo que precisamente parecen ser los textos que 


99 Clem. Al. Strom. 5, 8, 73,1. 

100 Vid. D.S. 4, 43,1 (Dionys. Scyt.fr. 18 Rusten), D.S. 4, 48, 6 (Dionys. Scyt./r. 18 Rus- 
ten) y D.S. 5, 64, 4 (Ephor. FGH 70 F 104); vid. Bemabe 2000b, 47ss., AO 25. Para un estudio 
de la relation mitica entre los Dactilos y al culto de la diosa Madre, cf. Str. 10, 3, 22. y el him- 
no a los Dactilos recogido en IG XII 9, 259. Cf. asimismo OF 519-523. Los Dactilos eran las 
divinidades adoradas en los misterios de Samotracia. Orfeo, segun los textos antes mencio- 
nados, fue iniciado en estos misterios e hizo, segun el relato argonautico, que se iniciaran los 
tripulantes de la mitica nave. Sabemos, por otra parte, que se creia que los iniciados en Sa¬ 
motracia eran capaces de alejar los males invocando a estas divinidades, especialmente en 
relation con las tormentas en el mar, aunque tambien se creia que podian alejar otros tipos 
de males. Vid. Ar. Pax. 277 o Plu. Prof. virt. 85B quien nos informa de que quienes tienen 
miedo pronuncian como remedio para la expulsion del mal los nombres de los Dactilos del 
Ida. 
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estamos estudiando 101 . Si atendemos, ademas, al himno a los Dactilos 102 , comproba- 
mos que se creia que sus ensalmos tertian la virtud de expulsar los males, lo que nos 
acerca, de nuevo, al sentido de los textos que estamos comentado segun la lectura 
completa del plomo de Falasarna. Por tanto tenemos de nuevo un juego de relacio- 
nes entre los epodos en plomo, Creta y el orfismo, a traves ahora de los Dactilos, 
divinidades ambiguas que aparecen en varios cultos mistericos que ya en epoca de 
Estrabon eran dificiles de distinguir. 

Otro de los rasgos destacables que nos permiten ahondar en el estudio de los 
textos en laminillas de plomo y el orfismo es la relacion que existe entre los ensal¬ 
mos (erapbai), los magos y los exorcismos. En la columna VI del Papiro de Derveni se 
nos comenta que los magos recitan un ensalmo para expulsar a los demones que se 
convierten en un obstaculo en un momento determinado del ritual 103 . Es necesario, 
por tanto, entender que los sacerdotes de los ritos orficos, llamados payoi en este 
papiro, son conocedores de epodos de tipo dAe^iicaKov, es decir, capaces de expul¬ 
sar un peligro que se cierne ante ellos en un momento determinado. De este tipo son 
tambien los epodos relacionados con los Dactilos del Ida en el himno del s. IV a.C. al 
que ya hemos hecho referenda y el epodo de Falasarna. Por otra parte Plutarco dice 
que un buen dAeH,i(j)dQpaKOV contra el miedo es recitar poco a poco el nombre de 
los Dactilos del Ida tras haberlos aprendido de memoria 104 . Uno de estos nombres, 
como sabemos, es Damnameneo. Debemos tambien destacar que en el PGM LXX, en 
el que aparece el principio de las ephesia grammata, se dice "he descendido a la man¬ 
sion de los Dactilos". Este hechizo parece ser de utilidad contra el miedo 105 . En otro 


101 Los Dactilos son, ademas, etiquetados de yd qxeq, es decir, de hechiceros, e.g. Plu. 
Num. 15, 4, D.S. 3, 74, 4, D.S. 5, 64, 4. Sobre el valor de este termino vid. cap. IV § 2.4 - 2.8 

102 IG XII, 9, 259. En este himno, del s. IV a.C., se habla de la madre montaraz (paxqQ 
OQeia), misma formula utilizada por Euripides en el fragmento de Cretenses y aparece el 
nombre de Damnameneo, nombre de uno de ellos que aparece en los textos en plomo. 

W3 Vid. Johnston (1999) 273-279 y el cap. X § 8.1. 

104 Plu. Prof. virt. 85B. 

105 Sobre este texto papiraceo vid. infra. 



texto Plutarco dice que los magos ordenan a los posesos recitar y enunciar para si 
las ephesia grammata y ofrece, tras esta afirmacion, un texto muy interesante 106 : 
ouxcac; qpelq ev xolc; toloutou; TepeTiapaaiKaL cnaQTf]pacrL 
'pavlau; t’ aAaAalg x’ opivopevoi quJkxuxevl auv kAovg/ 

xcov Leqcov Kal aepvwv ekelvgjv ypappaxcev dvapLpvqcncopevoL Kal 

7xaQa|3dAAovx£<; cpbaq Kal Tioirjpaxa Kal Aoyouc; iKavouq ouk £K7iAayqao|a£0a 

7xavxa7iaCTiv urco xobxcov ou5e TxAaylouc; 7iaQa5coaop£v lauxouc; cboneq urco 

QEupaxog AeIou (|)£Q£CT0ai/ 

asi nosotros entre estos acordes y bailes: 

por locuras y alaridos excitados con el cuello erguido 107 , 

recordando aquellas sagradas y venerables letras y acudiendo a cantos, poemas y rela- 
tos convenientes, no seremos asustados en absoluto por estos ni ofreceremos los pro- 
pios flancos para ser llevados por una corriente tranquila. 

Segun Plutarco la recitacion de esta formula para expulsar a los demones es¬ 
ta en relacion directa con los modos rituales dionisiacos, pues acude a un verso per- 
teneciente a un ditirambo y habla de saltos, bailes y gritos, asi como del movimiento 
de cabeza de las bacantes. A la vista de este texto, tambien Plutarco relaciona las 
letras efesias de algun modo con Dioniso y parece entender que las ephesia grammata 
tienen cierta relacion con relatos sagrados y poemas, lo que parecen reflejar los tex- 
tos de las laminillas plumbeas. 

En resumen, gracias a los testimonies recogidos en las lineas precedentes, 
creemos que es posible entender la existencia de una relacion mas o menus sutil de 
las ephesia grammata con el orfismo desde dos puntos de vista, uno externo y otro 
interno a los textos recogidos en las laminillas de plomo. Los datos externos nos 
permiten comparar los pasajes inscritos en plomo con los hallados en las laminillas 
orficas por la similitud geografica de los hallazgos y por el tipo de soporte y plega- 
do. Cabe destacar, igualmente, la coincidencia en cuanto a la versificacion de los 
pasajes. Las similitudes observadas en el contenido de los textos resultan mas signi- 
ficativas. Estas coincidencias parecen reflejar una relacion de los textos con rituales 


106 Plu. Quaest. conv. 706D. 

107 Ditirambos/f. 2 Puech = 2,13 Snell. 
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de tipo iniciatico en los que el componente vida/muerte/vida o renacimiento seria 
fundamental. La exhortation en los textos plumbeos a los felices, la invocation ico, 
los posibles crup|3oAa y la mention al camino por la via de los bienaventurados en 
unos textos tan breves, resultan ser unas coincidencias tan significativas con los tes- 
timonios orficos que nos obligan a considerar la posibilidad de la existencia de una 
estrecha relation entre ambos grupos de documentos o, quizas, de un origen comun. 
A estas similitudes debemos anadir la relation de las ephesia grammata con los Dacti- 
los, divinidades menores relacionadas tanto con el culto cretense como con Orfeo y 
el orfismo en numerosos textos literarios, la relation de estos dioses con las kncpbai 
y la pronunciation de encantamientos por parte de los magos para repeler el mal, lo 
que podria conectarse con la actuation de los payoi del Papiro de Derveni. Seria po- 
sible, por tanto, establecer una relation entre las "letras liberadoras" y el orfismo a 
traves de diversos caminos: Creta, los Dactilos, los magos, los epodos y las frases 
misticas y liberadoras tomadas, quizas estas ultimas, de ambientes iniciaticos. Todo 
ello, unido a la fabulosa personalidad de Orfeo y su relation con los Dactilos del Ida, 
hechiceros sabedores de ritos mistericos y encantamientos, debio dar como resulta- 
do la atribucion a Orfeo de esta formula magica, del mismo modo que sucedio con 
otras muchas composiciones, magicas, literarias y religiosas, que fueron atribuidas a 
traves de los siglos al mitico cantor por el prestigio de su nombre. 

4. XpvoooavbaAov. Conexion entre la laminilla de plomo de Oxirrinco, los PGM y 
el orfismo. 

Queremos comentar en este apartado dos de los conjuros que aparecen en 
el PGM LXX, papiro al que ya hemos aludido en otro paragrafo de este capitulo. Los 
conjuros revelados en sus lineas muestran importantes conexiones con ritos y sim- 
bolos de las religiones mistericas y, de forma especial, con los del orfismo. Algunos 
de los simbolos que aparecen coinciden con los transmitidos en otros papiros grie- 
gos magicos formando parte de himnos dedicados a diosas lunares relacionadas, 
como es habitual en esta epoca, con las divinidades del mundo subterraneo. Uno de 
estos simbolos, "la sandalia de oro", aparece, ademas de en los PGM, en la laminilla 



de plomo de Oxirrinco, que conserva, al igual que el PGM LXX, el comiendo de las 
ephesia grammata. Estudiaremos el valor de este simbolo, relacionado con una divi- 
nidad ctonica, y su posible conexion con el orfismo. 

Veamos, en primer lugar, las dos recetas magicas que nos interesan del PGM 
LXX. Seguiremos la lectura propuesta por Jordan (2001) aunque conservaremos la 
lectura mas antigua en ciertos puntos que seran debidamente senalados 108 : 

'Ekott) ’EpeaxiyaA 7tqo<; (J>6|3ov 109 . KoAaaei oc, eav e^eQxqxaL. Aeye xar eyco elgL 
’EpeaxLyaA KQaxouaa xoug avx[l|x£iQa<;, k al ovbe ev buvaxai kukov auxfj 
yeveaOai". eav b’ eyyug £7xeA0q aoi, £7iiAa|36p£vo<; xfjg beside, 7ix£Qvq<; A(eye) 110 
"eyco <elpi>’EpeaxLyaA < >7iap0eve, kucov, Spaxaiva, axeppa, xAeig, 

KqpuKeiov, [x]fj<; Tapxapouxou xpeaeov xo adv5aAov" lu , Kal napaLxr|crq. 


108 Ed.prin. Bonner (1936). Un completo estudio puede encontrarse on line en 
www.lib.umich.edu/pap/PMICH3/pmich3-ch6.pdf. Su descripcion y fotografia en 
http://images.umdl.umich.edu/cgi/i/image/image- 

idx?rgnl=apis_g;ql=magic;size=50;c=apis;subview=detail;resnum=17;view=entry;lastview=re 

slist;cc=apis;entryid=x-3066;viewid=7V.BMP;back=backll37243109. 

109 La lectura propuesta por Bonner y Preisendanz ofrece 7ipo<; cj)6|3ov KoAdmog (por 
un genitivo KoAaaecop) traducido como "Encantamiento de Hecate Eresquigal contra el 
miedo al castigo". La propuesta de Jordan, ademas de no alterar demasiado el significado o 
la utilizacion de esta receta magica, solventa el problema del sujeto del verbo e^epxexai que 
aparece despues. Cf. Jordan (2001) 188. 

110 La lectura recogida por Preisendanz proponia Aeycov. Dicha propuesta requeria 
sobrentender un verbo (e.g. buoxe). Creemos que la correccion de Jordan es mas verosimil 
dado que no haria falta incluir un verbo inexistente en el papiro y porque puede entenderse 
el error como una falta de comprension del escriba de una abreviatura A. Por otra parte, esta 
correccion permite entender el texto de una forma mas homogenea: Quien realiza el conjuro 
se dirige a quien se pueda aparecer haciendose pasar el mismo por la diosa Eresquigal, pri- 
mero con una accion ritual y una exclamacion de poder y segundo con otra accion ritual 
diferente y pronunciando los simbolos de la diosa. Una estructura paralela que puede obser- 
varse en otras recetas magicas. Vid. Jordan (2001)189. 

111 Jordan (2001) ofrece una inclusion en esta parte del papiro completando la frase 
de las siguiente forma: [x]fjg TaQxaQouxou <xoAk£ov xo advbaAov, xfjg A “ qou> XQbaeov 
xo advbaAov", Kal 7iaQaixr|crq. Jordan aboga por una composicion metrica, himnica, que 
subyaceria al texto conservado basandose en el texto de la laminilla de plomo de Oxirrinco 
( Supp.Mag.1 49). En este capitulo preferimos entender el texto tal como aparece escrito en el 
papiro, intentando comprender su sentido sin introducir una gran cantidad de texto ausente 
en el papiro. Vid. las razones de Jordan (2001) para la inclusion y sus conclusiones al respec- 
to. 

112 Una linea trazada en el papiro separa los dos conjuros. 
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"Acncei k axa ctkieqgjv opeorv igjq peya aEpvuqo |3aui y', (J>o<i>|3avx<Q>ia, aepvf], < 
>x£xe[A]£CTpaiKai eig payaqov Kaxe[|3q]v < > JbaKxuAov} Kal [x]a aAAa ei&ov 

Kaxco< > 7iaQ0£VOs, kugjv" Kal xa Aouxa 7xa[v]xa 113 . Aeye £7ii xqiobou Kal 
axpacfieig (|)£uy£- (J>av[x]dC£xai yap ev xouxoig. A(eye) {v be} A£iav vuK[xa" (y) tcJeqI 
ou GeAeig, Kal Ka0' u7ivoug pqvuoei. Kav £7il Gavaxov dTidyq A£y£ xauxa 
CJKOQ7T l^CJV of|CTa|XOV, Kal ctcoctei cte. 

Hecate Eresquigal contra el miedo. Contendra a quien se aparezca. Dile (^a un de¬ 
mon?): "Yo soy Eresquigal, la que se sujeta los pulgares 114 , y no hay mal que pueda 
sobrevenirle a ella". Y si se acerca a ti, cogete el talon derecho 115 y di: "Yo soy Eresqui¬ 
gal, doncella, perra, serpiente, cinta. Have, caduceo, sandalia de oro de la senora del 
Tartaro" y te libraras. 

Aski por los sombrlos montes ior grande memnyer baui tres veces 116 , a la que hay que 
temer, venerable. Yo estoy iniciado y descend! al recinto < > y he visto {al dacti- 

lo?} y el resto de cosas de abajo, virgen, perra", y todo lo demas 117 . Dilo en un cruce de 
tres caminos, y huye, dandote la vuelta; pues en esos parajes suele aparecerse (Heca¬ 
te). Di "yo (i) a traves de la noche (<j,)" 118 sobre lo que quieras y te lo manifestara en 
suenos. E incluso si vas camino de la muerte, recita esto mientras esparces sesamo y te 
salvara. 

El PGM LXX contiene varios conjuros para diversos usos. La relacion que pa- 
rece existir entre ellos, cinco en total, es que la divinidad presente en todos, objeto 
de invocation, es una diosa femenina ctonica denominada de forma alterna Hecate, 
Eresquigal o Brimo. Especialmente interesantes para nuestro estudio son el conjuro 
dos y tres antes referidos. A pesar de su brevedad, ambos ofrecen una gran cantidad 


113 Volvemos a separamos en este punto del texto revisado por Jordan, quien ofrece 

la lectura: "elbov Kaxce < > uaQ0£vog, kugjv" haciendo una oration independiente. 

Entendemos que esta oration puede ser una sola dado que el verbo Kaxrj|3qv, cuyo prever- 
bio denota un descenso, concuerda en significado con el adverbio Kaxw. 

114 Sobre este gesto ritual vid. PGM IV 2329. Vid. Deubner (1943). 

115 Sobre este gesto ritual vid. PGM IV1054. 

116 Seguramente significa "ladra tres veces" utilizando la onomatopeya del ladrido 
del perro dada la relacion de estos animales con la diosa Hecate. Vid. Jordan (2001) 190. 

117 Se refiere a los simbolos misticos anteriormente referidos. Entendemos, por esta 
alusion, que las dos recetas estan fuertemente relacionadas. 

118 Este texto resulta muy confuso. Preisendanz ofrece la lectura Aeywv be Aiav 
vuKjxog, 7 t]eqI ou OeAeiq "diciendolo tarde en la noche, sobre lo que deseas..." 
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de motivos que podemos relacionar con el mundo de la initiation. Por otra parte 
cabe senalar que encontramos atestiguado en este papiro un valor de las ephesia 
grammata que documentaban varios textos literarios pero que no habiamos encon- 
trado en los epodos en plomo: su uso en una situation de muerte. 


4.1. El conjuro contra el miedo. 

La primera receta magica parece estar destinada, de forma general, a ofrecer 
un remedio contra el miedo. Este terror aparece posteriormente concretado en el 
papiro, ya que se alude a la irruption de una aparicion, muy probablemente un de¬ 
mon o una divinidad ctonica aunque quizas, tambien, un fantasma 119 . La primera 
edicion del papiro realizada por Bonner, asi como la edicion de Preisendanz, propo- 
nian KoAdcnq como una forma de genitivo, analogica a la forma del genitivo egipcio, 
y ofrecian una lectura "Hecate Eresquigal contra el miedo al castigo". Consideraron, 
a traves del contexto general de esta receta y la siguiente, que este castigo tendria 
lugar en el mundo subterraneo. Sin embargo no existe alusion alguna a un castigo 
en todo el papiro LXX, por lo que hemos preferido la lectura de Jordan en la que la 
formula serviria para el miedo, de forma general y, de forma particular, para conte- 
ner o detener (koA&Cco) a una aparicion 120 . Entendemos que el conjuro no trata de 
castigar a ese espectro, sino de evitarlo en la medida de lo posible. De hecho, el se- 
gundo conjuro de la receta, que se considera mas poderoso que el de contention, es 
solo util en caso de que aquel no funcionase y la aparicion se acercara. El verbo final 
de este primer conjuro, TraQaixeopai, que hemos traducido como "librarse", nos da 


119 Es posible que la formula se haya compuesto a partir de algun texto ritual de ca- 
racter iniciatico en el que se aludiese a la imagineria subterranea que pudiera aparecerse a 
alguien en su viaje al Mas Alla. Es probable que tal relato haya sido utilizado para unos pro- 
positos mas generates que no tienen por que ser exclusivos del mundo de los muertos. El 
miedo contra el que podria dirigirse el encantamiento podria ser provocado por la aparicion 
de un fantasma en el mundo terrenal, fantasma que expulsaria el hechizo referido. Otra po- 
sible explication es que la aparicion sea una divinidad invocada por un conjuro (Hecate) y 
que se haya vuelto agresiva. Los conjuros de protection contra la propia magia y las divini- 
dades invocadas en los papiros son muy corrientes en el corpus de PGM, e.g. PGM IV 86ss., 
PGM IV 2695ss. o PGM V 41ss. 

120 Este significado de koAACoj puede observarse en PI. Grg. 491e, Arist. EN 1119b, 
Plu. Quaest. conv. 663E o Hp. Acut. 59. Jordan traduce castigara a quien se aparezca. 
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a entender que el sentido general de la receta magica es el de contener o rechazar 
cualquier aparicion fantasmal o demonica que surja, no su castigo. 

La segunda formula magica, como decimos, debe pronunciarse si la apari¬ 
cion sigue acercandose. Este segundo conjuro resulta muy importante para el estu- 
dio del texto completo y su relacion con las religiones mistericas. La segunda invo¬ 
cation se compone de un gesto ritual y la pronunciation de ciertos sustantivos sin 
aparente relacion entre si. Gracias a las recetas de otros papiros griegos magicos 121 
sabemos que dichos terminos son crup|3oAa (simbolos o contrasenas) de una divini- 
dad. De especial importancia resulta la coincidencia de dos de los cxup|3oAa presen- 
tados en el PGM LXX con el PGM IV 2293s. y PGM IV 2334, en donde se exponen 
varios de los terminos misticos propios de la diosa Brimo. 

xouxo yap ctou aup|3oAov, to crdv&aAov ctou expu^a Kal KAeI5a Kpaxcu. rjvoi£a 
xapxaqouxou KAelOpa K£p|3eqou Kal vuKxa xqv acupov nape&WKa cncoxei. pop|3ov 
crxpEcjxo aoi, Kup|3aAarv ouy aTixopai, aBpqaov eip pe 122- 

Pues esta es tu contrasena, he escondido tu sandalia y tengo en mi poder la Have. He 
abierto las cerraduras de Cerbero, senor del Tartaro, y envuelto en tinieblas la noche 
prematura. Hago girar el rhombos para ti, no toco dmbalos, mira hacia mi. 

...elxa Kayw aoi oTjpelov epclr ydAiceov xo aavbaAov xqp xapxapouxou, axeppa, 
kAeLp, KqpuKLOV, pop|3os ai5qpou<; Kal kugjv KuavEop, KAElBpov xpixcopov, Eoxapa 
rcupoupevq, cncoxop, |3u0o<;, cpAdf; 123 - 

Despues yo tambien dire tu contrasena: sandalia de bronce de la senora del Tartaro, 
cinta. Have, caduceo, rhombos de hierro y perro tenebroso, cerradura de tres agujeros, 
altar encendido, sombra, abismo, llama. 

De la misma forma que ocurre en el PGM LXX el conocimiento de los 
aup|3oAa y su recitacion o, como ocurre en PGM IV 2293ss., su posesion, permite a 


121 Vid. PGM IV 2293-2294, PGM IV 2334 o PGM VII, 786. 

122 PGM IV 2293ss. Aceptamos la correccion de Jackoby elp \ie. Lineas mas adelante 
resulta muy interesante la declaration "...instrumento antiguo, un cedazo es mi simbolo" ya 
que el cedazo parece ser un simbolo de los inciados orficos, vid. OF 434. Segun las creencias 
escatologicas de los seguidores de Orfeo los no iniciados pasarian un tiempo en el Hades 
transportando agua en un cedazo. Sobre los terrores del Hades entre los orficos vid. Bernabe 
(2002b). 


PGM IV 2334ss. 
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quien conoce tales contrasenas el control de una divinidad o un ente supra-natural. 
En el PGM IV los cn)p|3oAa estan relacionados de forma explicita con el mundo sub- 
terraneo 124 , lo que nos lleva a pensar que estas mismas contrasenas en el PGM LXX 
deben entenderse en un contexto muy similar. Asimismo el uso del sustantivo 
oxdpa nos induce a pensar en un ambiente ctonico, pues este tipo de altares, no 
elevados del suelo e, incluso, realizados en una cavidad de la tierra, son los conve- 
nientes para la ejecucion de los ritos de los dioses del mundo subterraneo 125 . Tam- 
bien se hace referenda en el PGM IV a unos instrumentos rituales que encontramos 
asociados a los cultos mistericos de la gran diosa madre y al dionisismo: el rhombos y 
los cimbalos 126 . Estos objetos son, ademas, considerados simbolos de Dioniso en las 
celebraciones mistericas orficas 127 . El uso del rhombos se asocia, ademas, a la invoca¬ 
tion de seres ctonicos, en concreto de Hecate, en actividades magicas 128 . 

Las contrasenas y su conocimiento estan relacionados con el mundo de las 
iniciaciones mistericas y su valor principal parece ser el reconocimiento de los mis- 
tas, ya entre ellos, ya ante los dioses 129 . Este tipo de conocimiento privilegiado per- 


124 Se habla de las cerraduras de Cerbero senor del Tartaro, de las tinieblas y la som- 
bra, del abismo y de la noche. Se alude a un simbolo interesante: la sandalia de bronce. El 
bronce tiene un importante valor apotropaico en el mundo antiguo dada la creencia en que 
los caminos del Hades eran de esta aleacion. 

125 Vid. A. Eu. 107ss. y Harp. s.v. eayapa. Vid. cap. X § 5. 

126 Str. 10, 3, 13, Ath. 14, 38 (en un fragmento de Diogenes el tragico), Sch. A. R. p. 

103. 

127 Clem. Al. Prot. 2, 17-18 y en PGur. 29 y Epiph. Contr. Haer. 3, 510. Cabe senalar, 
ademas, que en los tres textos orficos existe una relation con los Curetes armados, relaciona¬ 
dos, como hemos visto, con los misterios del Ida. 

128 Vid. Luc. D.Meretr. 4, 5, Theoc. 2, 30. Vid. Gow (1934) 

129 Los aup|3oAa pueden ser objetos que los mistas atesoran y guardan como recuer- 
do de su initiation e.g. Apul. Apol. 56 habla de sus simbolos de initiation conservados en 
lino: etiamne cuiquam mirum uideri potest, cui sit ulla memoria religionis, hominem tot mysteriis 
deum consium quaedam sacrorum crepundia domi adseruare atque ea lineo texto inuoluere, quod 
purissimum est rebus diuinis uelamentum? ^Acaso puede extranarle a alguien que tenga alguna 
notion de religion, que un hombre iniciado en muchos misterios conserve en su casa algunas 
senales de reconocimiento de estos ritos y que las conserve en una tela de lino, que es la en- 
voltura mas pura para proteger los objetos de culto? Clem. Al. Prot. 2,18 habla de los simbo¬ 
los inutiles de la initiation pagana y ofrece una relation de terminos muy similar a la ofreci- 
da en los papiros magicos: Kai xfjabe uplv xeAexfjq xa aypela aup|3oAa ouk aypelov eiq 
Kaxayvwaiv naoaGeaGar aaxqayaAos, acjxxlQa, ctxqo|3iAo<;, pfjAa, Qop|3o<;, eao7xxQov, 
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mite a los iniciados una relation mas personal con las divinidades e, incluso, conse- 
guir ciertos beneficios 130 . Un ejemplo interesante es la alusion a las contrasenas que 
deben ser pronunciadas por el iniciado en el Mas Alla segun la laminilla orfica de 
oro de Feras 131 : 

crup|3oAa- Av<5>QiK£7iai560UQaov. A5QLK£7iai560UQCTOv. Bpipca. Bpipco. £iai0<i> 
Leqov Aeipcova. artoivoc; yap 6 puaxqg. 

Contrasenas: Andrikepaidothyrson, Andrikepaidothyrson, Brimo, Brimo. Entra en la sa- 
grada pradera, pues el mista esta libre de pena. 

Como podemos intuir gracias al breve texto de esta laminilla, el conocimien- 
to de estos simbolos, relacionados con la diosa Brimo y, seguramente con Dioniso, 
permiten el acceso a un destino feliz en el Mas Alla al iniciado que es declarado, 
ademas, como una persona libre del castigo ultramundano. 

La aparicion de entidades demonicas que castigan a quien se aventura en el 
Mas Alla es un lugar comun en las k axapaoeu;, asi como en los rituales mistericos 
que, de una forma u otra, simulan la entrada del iniciando en el reino de los muer- 
tos 132 . Esta divinidad aterradora es, en principio, hostil y debe ser aplacada o en su 
defecto esquivada. Es muy posible que el texto que estamos estudiando tenga como 
referente este tipo de relatos, asi como el uso de formulas rituales para evitar los 
posibles percances del alma en su viaje ultraterreno anadido al conocimiento de 
ciertos simbolos poderosos de la divinidad que se daban a conocer en ambientes 
iniciaticos. 

4.2. Las ephesia grammata en el PGM LXX. 

El segundo conjuro, de los dos que estamos estudiando, comienza con las 
primeras palabras de las ephesia grammata sin explicar cual es su utilization. Como 


TioKog. "Y no es inutil ofrecer a vuestra condena los simbolos inutiles de esta initiation: ta- 
bas, pelota, peonza, manzana, zumbador, espejo, copo de lana”. 

130 Sobre los simbolos sagrados en las iniciaciones orficas vid. Tortorelli (2006) cap. 
30. 

131 OF 493. Existe una laminilla similar, hallada en Entela, en la que los auqpoAa no 
se nos han conservado. Sobre las contrasenas en las laminillas de oro vid. Bemabe-Jimenez 
(2001) 201ss. 

132 Vid. Martin Hernandez (2005b). 




ya hemos estudiado en el apartado precedente, el uso de esta formula es conocido 
ya en el s. V a.C. con lo que su aparicion en este PGM, datado en torno al s. IV d.C., 
demuestra la larguisima pervivencia que pueden alcanzar las formulas rituales 
hexametricas. Las ephesia grammata, segun lo expuesto en el PGM, pueden ser pro- 
nunciadas para dos propositos diversos. El primero de ellos coincide con lo que 
hemos estudiado anteriormente. La pronunciation de la formula sagrada sirve para 
alejar un mal, en este caso la aparicion de Hecate en una encrucijada. No sabemos si 
esta encrucijada debe ser ubicada en el mundo subterraneo, poniendo en relation 
este conjuro con el precedente, o en el mundo de los vivos ya que, como sabemos, 
los ritos en las encrucijadas eran moneda comun en la Antigiiedad debido al miedo 
a las apariciones 133 . Si creemos que este texto esta relacionado con el mundo subte¬ 
rraneo, es necesario concebir una vision del Mas Alla como la de los orficos, en la 
que diversos caminos dirigen a las almas hacia un destino bueno o malo 134 . Para 
entender el conjuro aqui expuesto como una copia o reutilizacion de algun rito reli- 
gioso para fines magicos es especialmente interesante la frase que sigue a las ephesia 
grammata : 

T£T£[A]eapaLKal eiq payapov Kaxe[|3q]v < > {baKxiiAov} Kai [x]a aAAa elbov 

kAxgj < > 7iaQ0£vo<;, kugjv" Kai xa Aooxa 7id[v]xa. 

"he sido iniciado y descendia a la cueva (vac.) he visto al dactilo y el resto de cosas de 
abajo (vac.) virgen, perra" y todo lo demas. 

La declaration de iniciado puesta en boca de quien realiza el conjuro resulta, 
en nuestra opinion, uno de los argumentos mas importantes para la consideration 
de este conjuro como una reutilizacion de fraseologia y ritual religioso para fines 
magicos. Se anade al verbo xexeAeapai la alusion a un descenso al interior de un 
pdyaoov, lo que se relaciona, en este tipo de contextos, con una cueva subterranea 


133 De forma mas habitual la diosa Hecate, e.g. Thphr. Char. 16, 5, Plu. Aet. Rom. 
Graec. 290D, Harp. s.v. O£,u0i3|aia, Sch. Ael. Arist. 162, Sch. Ar. Plu. 594. Sobre esta divinidad 
vease el completo estudio de Johnston (1989). 

134 Recuerdese PI. Phd. 108a en donde se alude a que antes habia un unico camino al 
Mas Alla pero que ahora es muy complicado acceder a este mundo ya que, segun dicen, esta 
lleno de encrucijadas y bifurcaciones. 
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en la que se celebran cultos iniciaticos 135 . La frase es completamente congruente con 
los ritos mistericos en los que se Simula la entrada del mista en el mundo subterra- 
neo. Dicha representacion mantiene un significado de muerte ritual con respecto de 
su anterior vida mundana. El mista renace en la xeAexri y se convierte en una perso¬ 
na nueva, nacida en el culto del dios en el que se inicia 136 . La vision en este rito de 
ciertos objetos, seguramente de caracter sacro, es tambien congruente con la presen- 
tacion de beiKVupeva en los rituales mistericos. Dichas visiones pueden ser, tam¬ 
bien, los cn)p|3oAa del dios que, en este caso, son pronunciados como en el conjuro 
precedente 137 . Se advierte, ademas, que ha visto el resto de cosas de abajo ([x]a aAAa 
el5ov kcxxoj) lo que nos da a entender que, de nuevo, se esta haciendo referenda a 
algo que ocurre en el mundo subterraneo o en un lugar a el equiparado y, ademas, 
que existen cosas que se han visto que quedan en secreto, algo muy congruente, 
tambien, con la pertenencia del rito a un contexto misterico 138 . 

Este segundo conjuro, como ya advertiamos, conserva una utilizacion de las 
ephesia grammata que, si bien nos era conocida por las fuentes literarias, no se nos 
habia conservado en un testimonio director la formula tiene el poder de salvar a 
quien la pronuncia de la muerte. 

Kav £7xl Bdvaxov dTidyq Aeye xauxa ctkoqtuCgjv arjaapov, Kai acoaei ae. 

e incluso si vas camino de la muerte, recita esto mientras esparces sesamo, y te salva- 


135 Herodoto utiliza el termino unicamente en este sentido, vid. Hdt. 1, 47, Hdt. 1, 65, 
Hdt. 2, 143, Hdt. 6, 134. Se llama tambien payapov a los agujeros practicados en el suelo en 
las Tesmoforias, vid. Paus. 9, 8,1, Porph. Antr. 6, Sch. Luc. D.Mer. 1. 

136 Sobre ello vid. Martin Hernandez (2005b). 

137 Vid. Betz (1980)291. 

138 e.g. en el PDer. col. V 6ss. se habia de unas visiones oniricas relacionadas con el 
miedo al Mas Alla y de "xcov aAAcop npaypaxcov", es decir, del resto de cosas reales, dando 
por supuesto que estas cosas son conocidas por los iniciados. Otro ejemplo interesante nos lo 
ofrece Prod, in R. 2, 18: cap xoup pev xcov xeAoupevcov Kaxa7iArjxx£a0ai beipaxcov Beicov 
7xArjQ£u; yiyvopevouq, xoug be auvbLaxiOeaOaL xolq Lepolq oup|36Aou; Kai eauxcov 
EKaxdvxaq oAouq evibQuaOaL xolq Beolq Kai evBeaCeiv "De los que se inician, unos quedan 
atonitos, una vez que se han colmado de terrores sobrenaturales, mientras otros entran en 
comunidad de disposicion con respecto a los simbolos sagrados y, salidos de si mismos, 
quedan completamente fijados a los dioses y penetrados de lo divino". 



Conociamos por el testimonio de Eustacio que las ephesia grammata fueron 
pronunciadas por Creso en la pira funeraria y se salvo 139 . En este PGM conservamos 
un testimonio directo del uso de esta formula magica para tales propositos. Cabe 
senalar, ademas, que la expresion de liberacion recuerda, asimismo, las invocaciones 
rituales en que se pide a la diosa Persefone la liberacion en el Mas Alla, lo que de 
nuevo nos reafirma en la idea de que el texto que conservamos ha sido compuesto a 
partir de ciertas formulas y ritos ejecutados en alguna ceremonia de caracter iniciati- 
co. En el ambito del orfismo, ademas, esta alusion a la capacidad de Persefone de 
salvar al iniciado es aun mas significativa que en cualquier otra religion misterica ya 
que, segun las frases de las laminillas orficas de oro, ella es la unica divinidad capaz 
de salvar al iniciado del ciclo de reencarnaciones al que esta abocado 14 °. 

4.3. La sandalia de oro de la senora del tArtaro. 

Mencion aparte merece uno de los simbolos que aparecen en el PGM LXX: la 
sandalia de oro de la senora del Tartaro. Como ya hemos tenido ocasion de referir, 
este no es el unico texto del corpus de papiros magicos griegos en el que hallamos, 
entre los simbolos divinos, la sandalia de una divinidad del inframundo. En el PGM 
IV encontrabamos una alusion a la sandalia, oqpaxa de la diosa, en dos ocasiones 
(PGM IV 2293ss. y 2334ss.) si bien en el primer caso no se dice el material del que 
esta compuesta y en el segundo se afirma que es de bronce. Segun los testimonios 
literarios 141 el termino XQuaooavbaAov corresponde a la diosa Hecate, asimilada a 


139 Eust. Comm. ad. Horn. Od. 2, 201-202 (Paus. Apud Eust. comm. Ad. Od. 1864,18). 

140 Vid. PGur. 22, laminilla de plomo de Oxirrinco que contienen las ephesia grammata : 
crcocrov] pe, ct6jctlkoct|X£, AqpqxQog KOQr), "salvame, salvadora del mundo, hija de Demeter", 
HO 34, 27, HO 75, 5, HO 85,10. 

141 Eus. PE. 3, 11, 32 = Porph. riepl dyaApaxcov 8, 62 (Porph. Jr. 359 Smith). Aio 
TQL|aoQcj)Os f] 5uva|ais, xfjq pev voupqviaq (|)£QOUCTa xqv Aeuxeipova Kai XQuaocrdv&aAov 
Kal xdc; A apnabac, f)ppeva<;- 6 be KaAaBog, ov eni xolq pexecaqou; c^eqel, xfjq xcov Kaqncbv 
Karepyaaiaq, oug avaxpe^ei Kaxa xqv xou (|)a)x6g 7iaQauf,qaiv xfjq 5' a6 rcavCTEAqvou r\ 
XaAKoadv&aAoq aup|3oAov. "En consecuencia el poder es triple, pues porta la vestimenta 
blanca, la sandalia de oro y las antorchas cogidas con la mano de luna nueva. El cesto, el que 
porta en la parte superior, del trabajo de los frutos que hace crecer por el incremento de la 
luz. Y de la luna llena el simbolo es la sandalia de bronce". 
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Persefone, de la que se decia que calzaba sandalias de bronce en su estancia en el 
mundo subterraneo y de oro cuando volvia con su madre al mundo de los vivos 142 . 

En la laminilla de plomo de Oxirrinco ( Supp.Mag.I 49) que contienen un ex- 
tenso conjuro para atraer a la persona amada, en este caso una tal Matrona, aparece 
tambien una mention a la dorada sandalia de la reina del Tartaro en una section del 
conjuro versificada en trimetros yambicos 143 : 

...keAeugj q[e, "oxepjpa, kA[u;, Kq]QUK[io]v, xqq TaQxaQouxou xaA<K>eov xo 
oavbaAov, xfjg Ae[c. 6]7 xqou XQboeov xo oavbaAov ibcev be eyco ecjmyov x[qv 
aibq]QoadvbaAov, e|3qv be in' tyvoiq XQ u<a>otrav &dAou KoQqfg- ctcoctov] pe, 
acoaiKoape, ArjpqxQoq KOQq" 144 . 

Te ordeno, por tus simbolos. Have, caduceo, sandalia de bronce de la senora del Tarta¬ 
ro, sandalia de oro de De(vac.). Tras ver que huia la de la sandalia de hierro, fui tras 
los pasos de Core de sandalia de oro. Salvame, salvadora del mundo, hija de Demeter. 

En esta parte del conjuro de atraccion se enumeran los simbolos de la diosa 
del mundo subterraneo y se alude a un seguimiento, de dificil explication, tras los 
pasos de la hija de Demeter, Core de sandalia de oro 145 . Como punto final de la in¬ 
vocation se observa una exclamation salvifica, como ya veiamos en el PGM LXX, y 


142 Sobre el simbolismo de las sandalias en relation con las fases de la luna vid. 
Wortmann (1968) quien sigue a Porph. Sobre las estatuas, 8. Este mismo autor tambien sostie- 
ne que los dos materiales, oro y bronce/hierro, representan las dos caras de Hecate, la positi- 
va, asociada a Core y Demeter y la negativa relacionada con el mundo subterraneo y la ma- 
gia. 

143 Vid. la versification en Jordan (1988) 255. 

144 Seguimos la edition de Jordan (1988). 

145 Es interesante senalar que el uso de la primera persona de singular del aoristo po- 
dria esconder cierto sentido ritual en tanto que expresion enfatica del hablante acerca de un 
ritual realizado en un momento del pasado, e.g. la laminilla orfica de laminilla de Turios OF 
488 en la que se lee: kukAo<u> 5' etinxav |3aQimev0eo<; apyaAeoio, / LpeQxo<u> b' £7ie|3av 
ax£(J>avo<u> ttoctI KapnaAipoLOL, / kectIctJttoLvck; &'{e} utto koAtiov e5uv x9° v lu 9 
|3aaiA£ia<;. "Sail volando del penoso circulo de profundo pesar, me lance con agil pie a por 
la ansiada corona, y me sumi en el regazo de mi senora la reina subterranea". O el texto 
trasmitido por Clemente de Alejandria a proposito de los misterios eleusinios en Clem. Al. 
Prot. 2, 15, 3: ’Ek xup7iavou ecjxxyov ek Kup|3aAou £7uov EKiQvocfjoQqaa- utio xov 7xaaxov 
UTie&uv. "he comido del timpano, he bebido del cimbalo, llevando el vaso sagrado, baje al 
lecho nuptial" y Clem. Al. Prot. 2, 21, 2: £7Tiov xov kukegjvcx, £Aa|3ov ek KLaxqq, 
EQyaaapEvoc; d7i£0epqv Eiq KaAa0ov Kai ek KaAa0ou Eiq Kiaxqv. "he bebido el ciceon, he 
cogido el cesto, y tras actuar, lo eche a la canasta y de la canasta al cesto". Vid. Hollmann 
(2003) 76. 
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que hemos relacionado con los ritos y las creencias de las religiones mistericas, en 
concreto, con el orfismo. 

Marcelo Empirico nos ha transmitido unos versos muy coincidentes con esta 
invocation que estamos estudiando 146 : 

elbov ae TQipeQq. XQuaeov to oavbaAov 
Kal TaQTaQouyou yaAKeov to crdv&aAov 
atiaov pe, aepvrj, v£qt£qcov uneQxaTq, 

Te he visto durante tres dias. La sandalia de oro 
y la sandalia de bronce de la senora del Tartaro. 

Salvame, venerable, la mas poderosa de los infiemos. 

Estos versos corresponden, segun el autor, a un conjuro contra el frio. Es po- 
sible comprender, igual que sucedia en el PGM LXX, que formulas relacionadas con 
algun tipo de culto misterico han sido reutilizadas con fines magicos, en este caso 
una protection contra las bajas temperaturas. La formula acoobv p£ es especialmen- 
te clara a este respecto 147 . 

Podemos observar otro ejemplo interesante en una defixio (DT 242) fechada 
en torno al s. Ill d.C. y procedente de la zona de Cartago. Esta maldicion conserva 
un larguisimo conjuro dirigido contra los caballos del equipo contrario, los rojos 148 . 
En esta tablilla de plomo aparece una extensa invocation a diversos dioses y, entre 
ellos, a Hecate a la que se llama, tambien, Eresquigal: 

...ovopaxa 'E Karps TQipoQ(j)ou 
paaT£Lyo(j)6Qou bebouAou Aaqnabouxou 
XQoaoaavbaAiaipoTiOTLxQoviav njv L7iti£itqo 

...en el nombre de Hecate Trimorfa, portadora del latigo, la que hace temblar, la que 
porta una antorcha, la que calza sandalia de oro bebedora de sangre subterranea, la 
que cabalga... 

A traves de estos textos identificamos la sandalia, sea del metal que sea, co- 
mo un simbolo de la divinidad del mundo subterraneo, sincretizada en epoca tardia 


146 Marc. Emp. De medic. 15, 89. 

147 Vid. PGur. 22, HO 2,14, HO 9,12, HO 34, 27, HO 75,5, Supp.Mag.1 49, PGM LXX. 

148 Vid. Gager (1992) n Q 10 y Tremel (2004) n s 61. 



1 orfismo y la magiaf^ 


397 


con la diosa lunar y la divinidad tutelar de la magia. Sin embargo cabe destacar la 
posibilidad de que la sandalia no sea unicamente un cn3p|3oAov que puede ser pro- 
nunciado en un momento determinado para un fin concreto, sino que es posible que 
fuese, tambien, una cn)p|3oAov fisico de los que cuenta Apuleyo que guardaban los 
iniciados como memoria de su participacion en la TeAexf). El hallazgo arqueologico 
de una pequena sandalia de oro entre los objetos enterrados en la tumba de Pela en 
donde, ademas, aparecio una laminilla de oro sin inscription, podria avalar dicha 
hipotesis 149 . Una sandalia de oro en miniatura podria considerarse un simbolo misti- 
co de la diosa Core, con un valor misterico que desconocemos 150 . Si asi fuese, su apa- 
ricion en la tumba estaria justificada como simbolo de reconocimiento en el Mas 
Alla, revelador de la condition del iniciado, ya que no nos encontramos frente a una 
pieza de ajuar funerario sino ante una miniatura. El enterramiento de un hombre o 
una mujer con simbolos mistericos no es ajeno al mundo griego. Conocemos diver- 
sos casos y, en relation con el orfismo, cabe destacar el espejo con la inscription del 
grito baquico euai hallado en una tumba de Olbia. Asimismo los simbolos misticos 
de Dioniso, corazones, peonzas y munecos, encontrados en tumbas de nobles tracios 
estudiados por Theodosiev 151 . 

En epoca mas tardia es posible ver textos que hablan de sandalias de oro, si 
bien no parecen tener el mismo sentido. Luciano, en de Domo 7, dice que las prostitu- 
tas ocultan sus pies "en sandalias de oro" en una arenga en pro de la sencillez que 
debe ser propia en la mujer 152 . Mas interesante resulta una de las descripciones de 
cuadros de Filostrato 153 . Se habla de unos regalos que entregan las Ninfas a Afrodita 
entre los que se cuenta un espejo de plata y "aquella pequena sandalia dorada". 


149 XQUCTOCTTOpOU (1992). 

150 Segun la opinion de ©epeAqq, n. & TouQdTOoyAou, I.n. (1997) 89, quienes estu- 
dian la aparicion de una suerte de sandalias en la tumba 2 de Derveni, las sandalias de oro 
debian ser simbolo de solteria. Siendo asi, es posible que la sandalia de oro, relacionado con 
diosas como Hecate y Artemis tenga este mismo valor, ser un simbolo de virginidad. Este 
simbolo tambien seria apropiado para Core como "Muchacha", es decir, doncella virgen. 
Vid. OiKovopou (2002) 9. 

151 Theodosiev (1996). 

152 Vid. tambien Clem. Al. Paed. 2,116. 

153 Philostr. Imag. 1, 6, 7. 
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Resulta muy interesante que se hable de la sandalia en singular y que se diga, expli- 
citamente, que son regalos de las Ninfas a Afrodita por haberlas hecho madres de 
los Amores. Seria posible entender que la pequena sandalia de oro es un objeto sim- 
bolico de virginidad que se ha ofrendado a la diosa del amor tras quedar encinta. 
Por ultimo, Luciano nos ofrece un ejemplo mas 154 . En el se nos cuenta que una difun- 
ta se le aparecio a su marido para exigirle que quemara la sandalia de oro que no 
habia ardido en la pira porque habia rodado tras el aparador. Si pensamos, como 
algunos estudiosos griegos, que las sandalias de oro eran simbolo de virginidad, nos 
encontramos con un problema evidente ya que esta mujer es una mujer casada. Re¬ 
sulta complicado interpretar la petition de esta difunta y es posible que se trate uni- 
camente del deseo de esta mujer de llevar al Mas Alla su mas valiosa pertenencia, 
unas sandalias de oro. Creemos, sin embargo, que no podemos descartar una inter¬ 
pretation del pasaje de tipo religioso si bien, por el momento, resulte dificil de con- 
cretar. 

5 . Otros textos epigraficos relacionados con el orfismo y la magia. 

Queremos reunir bajo este epigrafe varios textos magicos, de caracter eclecti- 
co, que tienen una relation mas o menos directa con Orfeo y el orfismo. Hablaremos 
en primer lugar de tres defixiones, una de ellas bastante tardia y pertenecientes a zo- 
nas geograficas bastante dispares. La primera de ellas es una extrana defixio atenien- 
se en la que se invoca a Baco y los heroes, la segunda fue hallada en Lilibeo, Sicilia, y 
conserva una invocation a divinidades ultramundanas muy particulares. La tercera 
y ultima es una curiosa defixio hallada en el circo de Antioquia fechada entre los si- 
glos V y VI d.C. Finalizaremos con el estudio de una pieza mas conocida que las 
precedentes: el sello de Berlin. 

5 . 1 . Tres defixiones particulares. 


Luc. Philops. 27. 
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En otra parte de la investigacion discutimos acerca de la relacion existente, 
tanto formal como de contenido, entre las laminillas orficas de oro y algunas defixio- 
nes antiguas 155 . En este apartado queremos detenernos unicamente en el estudio de 
tres textos de execracion muy peculiares que, posiblemente, deban explicarse a par- 
tir del conocimiento que el defigens tiene de la escatologia orfica. 

La primera de ellas es la numero 76 del corpus de Audollent (DT 76) 156 . Di- 
cha laminilla de plomo, conservada en el Museo Arqueologico de Atenas, esta com- 
puesta por cuatro pequenos trozos en los que puede leerse: 

KaxayQd<cjxe> Eiaxx 
anxe t)[q]cocti xe 
Aa|3ca xavou 
nayz pevai 
o[l]Kovopuxv 
kt], axiau 
Qiva KaxaTLpca- 
Qrjaa(a)av<av> au- 
xag 

Inscribo para Yaco y los heroes y (vac.), coja yo del cesto (vac.) clavadas (congeladas)? 
la economfa de (i) (vac.) nariz? castigandolas. 

El deterioro del documento nos impide un comentario exhaustivo de la ins- 
cripcion pero, por fortuna, la parte de la execracion que mas nos interesa se conser- 
va perfectamente. La invocacion a Yaco en una laminilla de maldicion es completa- 
mente insolita. Dioniso, nombrado por cualquiera de sus epiclesis, no suele formar 
parte de las divinidades propias de las maldiciones, de forma que su invocacion en 
una defixio del tipo de "inscribo" 157 es ajena a la normalidad 158 . Asimismo la mencion 


Vid. cap. IX. 

Ziebarth (1899) n a 25. 

157 Las laminillas de execracion del tipo "inscribo" (compuestos de -ypa^ca como 
KaxaYQd(|x<j con un sentido legal) son habituales de Sicilia, e.g. SGD 91 (Gager 17 con co¬ 
mentario) de Selinunte ca. 450 a.C., SGD 99 y 100, SEG 39, 1020; 43, 631 todas ellas de Seli- 
nunte y fechadas en tomo al s. V a.C, SGD 88 y 89 procedentes de Camarina del V y II a.C. 
respectivamente. 



a los heroes resulta muy extrana, ya que no se especifica a que heroes se hace refe¬ 
renda y son tornados como un grupo general 159 . En lugar de la invocation a los 
heroes suele aparecer una a los demones subterraneos. 

Vemos, pues, que la laminilla resulta ajena a los tipos habituales de defixiones 
por su invocation no dirigida, como es lo habitual, a las fuerzas ctonicas o psico- 
pompas mas conocidas como Hermes, Persefone o Pluton, asi como la exhoratcion a 
los heroes de forma general. Sin embargo existe una posibilidad de que la laminilla 
si se adecue al caracter habitual de las invocaciones en las laminillas de maldicion si 
atendemos a la relation que tanto Dioniso como "los heroes" tienen con el Mas Alla 
en el orfismo 160 . Dioniso es uno de los dioses importantes del mundo subterraneo 
para los seguidores de las doctrinas de Orfeo. Gracias a su perdon los iniciados po- 
dran gozar de una vida eterna en compania de los dioses en los bosques y praderas 
de Persefone 161 . Los heroes, en general, parecen estar presentes en las laminillas de 
oro y otros textos orficos 162 . En la laminilla de Entella se llama al difunto enterrado 
con el texto en oro "heroe que recuerda". En la de Petelia se alude a un estatus privi- 
legiado del difunto con la frase "reinaras con los demas heroes", sentencia de la que 


158 Existen otras laminillas atenienses, que responden a este tipo de modelo, pero que 
conservan invocaciones mas habituales: e.g. DTA 105, 106 con llamadas a los demones sub¬ 
terraneos, Hermes subterraneo y Hecate subterranea, Pluton, Core o Persefone. 

159 Existen defixiones y otros documentos que nos han transmitido tanto invocaciones 
como peticiones a los heroes, si bien, regularmente, se refieren a un solo heroe determinado. 
Los sacrificios a los heroes suelen realizarse con unos rituales prescritos muy determinados 
(sacrificio cruento, libation de leche y agua y pastelillos), e.g. DT 72 (Gager 74). Vid. Ogden 
(2001) 7-8. Sobre los ritos y los diversos modos de invocation de muertos en practicas magi- 
cas vid. Ogden (2001) 163-190 y 221-230. 

160 Segun Audollent en el comentario a esta defixio : Ad Bacchi religionem referri hunc ti- 
tulum ex v. 1-2 veri simillimum est. 

161 Sobre el rol de Dioniso en la escatologia orfica vid. las laminillas de Pelina en las 
que aparece la frase: eurelv OeQoec^ovaL a' otl B<aK>xio<; auxoq eAuoe. "Di a Persefone que 
Baco mismo te libero". Vid. Bernabe-Jimenez (2001) 87-130 esp. 94-107. Vid. otros pasajes en 
Prod, in Ti. 3, 297, 3 Diehl, Simp, in Gael. 377,12 Heiberg (OF 345). Vid. Segal (1990) 413ss. y 
Bernabe (2006) cap. 29, vid. la iconografia de la ceramica apulia en Ap. II n s 6 en la que apa¬ 
rece una suerte de pacto subterraneo entre Hades y Dioniso en presencia de Persefone 
(LIMC VII I Orpheus p. 315), vid. Johnston-McNiven (1996), Simon (1999) 287-289, fig. 4 y 
Bernabe-Jimenez (2001) 304, comentario iconografico de Ricardo Olmos. 

162 Vid. PI. Men. 81a-b. = Fi.fr. 133 Snell. Laminilla de Entella lin. 2 OF 475 y en una 
laminilla de Petelia, OF 476 lin.ll. 
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se desprende que el iniciado tambien conseguira dicha categoria. En el pasaje de 
Platon, similar al de Petelia, los heroes parecen ser un grupo cerrado al que el ini¬ 
ciado se incorporara tras la muerte. 

Creemos por tanto que el texto de execracion DT 76 es unicamente compren- 
sible en el marco de las creencias escatologicas de los orficos, en las que tanto Dioni- 
so como los heroes tienen un papel relevante en el Mas Alla y, por ello, pueden ser 
invocados en ayuda de un suplicante que los necesita. 

La segunda defixio que queremos estudiar en este apartado fue encontrada en 
Lilibeo, Sicilia, en el interior de un sepulcro 163 . Se ha podido componer a traves de la 
union de seis fragmentos y se fecha en torno al s. Ill a.C. La lengua es una mezcla 
aleatoria de formas doricas y koine y el texto esta escrito de derecha a izquierda. El 
contenido de la execracion responde a los modelos de defixiones judiciales, dirigidas 
con el proposito de evitar un veredicto desfavorable para el defigens. Aparecen, en el 
lado derecho del texto y en su parte trasera, una lista de nueve nombres en latin, 
uno de ellos femenino. Estos nombres podrian formar parte de la defixio que comen- 
taremos o de otra, no relacionada con esta y escrita anteriormente. Ofrecemos a con- 
tinuacion la lectura propuesta por Jordan (1997): 

A Kaxa&eco Zamuplarva xag Mup[3uo 7iaQa Oeqcte- 

(J)6vaL Kai 7iaQd Tixaveam KaxaxOovloig Kai 7iaQ' a- 

7x[e]uxopevoLCTi veKQOig vac - <Kaxa&eco be viv> {eg xoug dxeAeaxoug} Kai naq- 
a [L]aqlaig Aapaxpog <Kai> 7iaQ' d7ieuxope[v]a[iCT]iv. vac 
KaxaSeco be viv ep |3oAlpcai, a[uxov Kai vou]v 
auxou Kai ij’uxqv auxou cog pq 6uv[axaiavxla] 

AaAIv. vac. Kaxa&eco be viv ep |3oAlpcai E[-max. ca 5-] 

[]TN, [a]uxav Kai vouv Kai ijjxJxqv auxag] 

B [KaxaSeco] be O7icog 
[pq Suvavxai] avxla 
[Aeyeiv] p<q>xe 7io[ielv] 


47 . 


NGCT 79. Vid. Bechtold & Brugnone (1997), Jordan (1997) y Curbera (1997), (1999) 
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A: Encadeno a Zopirion, hijo de Mimbir 164 ante Persefone y los Titanes subterraneos y 
ante los difuntos renegados. (Encadeno) tambien {a los no iniciados} ante las sacerdo- 
tisas de Demeter y las difuntas renegadas. Y lo encadeno en plomo, a el y a su mente y 
su alma para que no sea capaz de hablar en mi contra, vac. Encadeno en plomo a S[— 
]yn, su mente y su alma. 

B: Les encadeno para que no sean capaces de hablar ni hacer nada en mi contra, (lista 
de nombres latinos). 

Para nuestro estudio es especialmente interesante la relation de divinidades 
expuesta en la cara A del texto de execration. Persefone es una divinidad muy recu- 
rrente en las defixiones, a la que se invoca muy a menudo en los textos magicos de las 
ciudades sicilianas 165 . Los Titanes, segun la narration mitologica de Hesiodo, yadan 
aherrojados en el Tartaro tras haberse revelado contra Zeus 166 . Son, por tanto, divi¬ 
nidades sitas en el inframundo a las que, por logica, podria acudirse como entes 
supranaturales apropiados para acometer los ruegos de un defigens pero, sin embar¬ 
go, esta es la unica defixio conocida en la que aparecen invocados. Por otra parte ca- 
be senalar la presencia de los difuntos y difuntas renegados. Jordan apunta la posi- 
bilidad de que estos muertos puedan identificarse con los axeAecrxoi nombrados en 
la tercera lmea, si bien el suprime la construction eg xoug axeAecxxoug ya que no se 
atiene a los parametros de las invocaciones escritas en la laminilla 167 . Por ultimo de- 
bemos destacar la mention de las sacerdotisas de Demeter. Segun el estudio de Jai¬ 
me Curbera las divinidades que aparecen en esta laminilla que estamos estudiando 
son nominadas con sus mas elevadas advocaciones y sugiere, en consecuencia, que 


164 Nombres extranjeros, posiblemente punicos. Se utiliza el matronimico en la de¬ 
fixio. 

165 Gran cantidad de textos magicos de execration sicilianos han sido hallados en las 
cercanras de los templos de las dos diosas. Vid. Curbera (1999). 

166 Hes. Th. 618ss. 

167 Jordan (1997) 394 advierte la dificultad para entender la frase eg xoug axeAeoxoug 
dado que, ademas de contener la preposition eg en lugar de naqa, tiene el articulo que no 
aparece en el resto de invocaciones. Jordan elimina la frase como un anadido y apunta diver- 
sas posibilidades de interpretation: que sea una corruption de la formula que se utiliza, que 
sean rastros de una glosa o quizas que el escritor del texto haya grabado por error las ins- 
trucciones para depositar la defixio. Asume, por tanto, que es una intrusion en el texto execra- 
torio y no ofrece comentario. 
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"sacerdotisas de Demeter" sea una forma de invocar a las Erinis como ministras de 
la venganza localizadas en el mundo de los muertos 168 . Atendiendo a esta identifica¬ 
tion Jordan entiende, por tanto, que la defixio se articula en dos pares simetricos: se 
invoca a los Titanes y los muertos masculinos por una parte y a las Erinis y las di- 
funtas renegadas por otro. 

Como ha demostrado Jordan (1997) el texto de la defixio de Lilibeo es ajeno a 
la normalidad en muchos aspectos. Por nuestra parte creemos que puede plantearse 
la posibilidad de comprender tales diferencias a traves de una relacion de la defixio 
con la tradition orfica. En primer lugar cabe destacar el estilo epico del texto y su 
estructura dactilica 169 asi como la semejanza con ciertas formas halladas en los textos 
literarios. Dicha particularidad seria indicativa de que el escriba ha seguido un mo- 
delo traditional o ciertos patrones literarios. Resulta especialmente interesante que 
se haya optado por una forma poetica como Oepcrecfiovai, atestiguada en Pindaro, 
Baquilides, y habitual en los Himnos orficos 170 , pero poco corriente en los textos en 
prosa sicilianos 171 , con lo que es posible advertir una fuerte conexion del texto con 
modelos poeticos. En segundo lugar es interesante senalar que las divinidades que 
aparecen en la laminilla son seres ultramundanos poco corrientes que no aparecen 
relacionados en otras tablillas de execration. Sin embargo, puede comprenderse su 
invocation si estudiamos el texto desde el punto de vista de la escatologia orfica. 
Segun sus doctrinas la reina del mundo subterraneo es Persefone, que aparece nom- 
brada en la tablilla, encargada de perdonar la culpa a los difuntos iniciados. Los 
Titanes, segun estas mismas creencias, son los grandes condenados, padres del ge- 
nero humano, creado a partir de sus cenizas mezcladas con los restos de Dioniso 


168 Curbera (1997) 404-405. Las Erinis recibian culto en Selinunte en el s. V a.C. y la 
poblacion selinuntina se traslada a Lilibeo en el ano 250 a.C. segun D.S. 24, 1, 1. Es posible 
entender, como dice Curbera, que el culto a estas divinidades se mantuviera en la nueva 
ciudad. La identification de las sacerdotisas de Demeter con las Erinis propuesta por Curbe¬ 
ra se basa en un verso de Euripides (E. Or. 261) en que se llama a las Erinis evepcov Lepeiai 
"sacerdotisas de los muertos". 

169 Vid. Jordan (1997) 393-394. 

170 Pi. 0.14, 21, Pi. P. 12, 2, Pi. N. 1,14, Pi. I. 8, 55, B. 5, 59, HO 24,11, HO 29,1, HO 29, 
16, HO 46, 6, HO 56, 9, HO 57,10. 

171 Vid. Curbera (1997) 402. 
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nino a quien, previamente, habian asesinado. La culpa de los Titanes es portada por 
su linaje, los hombres, desde su nacimiento y debe ser expiada para acceder a un 
Mas Alla dichoso en los bosques de la reina subterranea. Quien de entre los hom¬ 
bres muera sin haberse liberado de la culpa titanica, pasa a ser un muerto condena- 
do a la reencarnacion, si bien debe pasar en el Hades un tiempo sufriendo castigos 
tales como acarrear agua en un cedazo a una tinaja agujereada o yacer en el fango. 
Dichos condenados, ademas, segun ciertas pinturas vasculares 172 y el testimonio del 
Papiro de Bolonia 173 , sufren los azotes de las Erinis, vengadoras de la sangre derra- 
mada en el seno familiar, en este caso, la sangre de Dioniso a manos de los Tita¬ 
nes 174 . Por tanto, segun estos relatos, todas las advocaciones de habitantes del infra- 
mundo de la defixio de Lilibeo pueden explicarse facilmente a traves de las teorias 
escatologicas orficas, los Titanes como grandes condenados, Persefone como la reina 
del mundo subterraneo, las Erinis como las entidades supranaturales encargadas 
del castigo de los difuntos no iniciados 175 , y los muertos y muertas renegados como 
aquellos que no se liberaron en vida de la culpa antecedente y, por tanto, renegados 
por Persefone 176 . 


172 Vid. Ruvo 1094, Aellen (1994) I e ilustracion en II, 28-29. Vease tambien la cratera 
de volutas Munich 3297 en la que aparece una Erinis azotando a Sisifo (Aellen (1994) II 64-65 
o la conservada en San Petersburgo B 1717 en que una Erinis sujeta la rueda de Ixion Aellen 
(1994) II 78. 

173 P.Bonon. 4 w. 24ss. (OF 717). En estos versos, que guardan un asombroso pareci- 
do con los que describen el Mas Alla en el libro VI de la Eneida, se dice que las Erinis azotan 
las almas de los difuntos. A esta funcion de las Erinis tambien se refiere el autor platonico 
del Axioco PI. Ax. 371e. Vid. Lloyd-Jones - Parsons (1978), y Bemabe (2006) cap. 19. Puede 
encontrarse una traduccion castellana del papiro en Bemabe 2003a, 282ss. 

174 Sobre el rol de las Erinis en el orfismo vid. cap. X § 8.2., 8.3. y 9. 

175 Recuerdese que, si bien Jordan no admite que eg xoug dxeAecrxouc; forme parte de 
la defixio, si entiende que pudo formar parte del texto del que se copiase la formula de exe- 
cracion. Los no iniciados, obviamente, tendrian sentido en la interpretacion del texto de ma- 
leficio desde un punto de vista orfico. 

176 Es posible entender el participio de arcEuxopai que aparece en la laminilla con un 
significado similar al del A. Eu. 608: dneuxq pqxQog alpa (j)iAxaxov; ^reniegas acaso de la 
muy querida sangre de tu madre? El renegar de la sangre y del linaje podria ser significativo 
dentro de un contexto orfico. Persefone, madre de Dioniso y, por tanto, abuela del genero 
humano, renegaria de los muertos no iniciados por no haberse limpiado de la mancha gene- 
rada por el crimen de sus ancestros. 



3 p 1 orfismo y la magiaf^ 


405 


No queremos afirmar con esta exposition que el defigens fuese orfico y que 
para su invocation acudio a los mas poderosos seres del mundo subterraneo, sino 
que el imaginario expuesto es explicable, en conjunto, solo a traves de un conoci- 
miento del imaginario escatologico de los orficos. A esto se anade que la composi¬ 
tion del plomo de Lilibeo conserva rasgos de estructura hexametrica, lo que podria 
entenderse como evidencia del uso de literatura hexametrica, escatologica y posi- 
blemente relacionada con el orfismo, para uso magico. 

En tercer y ultimo lugar queremos examinar otro texto magico, mas tardio, 
hallado en las excavaciones del circo de Antioquia. Este texto de maldicion, de tipo 
agonico y dirigido contra los caballos de la faction azul, contiene una interesante 
cantidad de terminos relacionados con el orfismo. Creemos que dicha caracteristica 
debe ser destacada si bien, dado lo tardio del hallazgo, s. V-VI d.C., resulta dificil 
entroncar lo escrito con la doctrina orfica antigua 177 . 

La defixio se compone, como es habitual, de unas primeras lineas invocando 
la ayuda de un nutrido grupo de divinidades. Entre ellas cabe destacar la presencia 
de Damnameneo, divinidad a la que ya hemos aludido en relation con las ephesia 
grammata, de Kadmilo, uno de los grandes dioses de Samotracia, de Dioniso, dios de 
muy escasa aparicion en los textos magicos como ya hemos tenido ocasion de sena- 
lar, de los Coribantes, de Brimo y Baubo. Todas estas divinidades, relacionadas en 
mayor o menor medida con el orfismo, no suelen tener un lugar destacado en los 
textos de maldicion, si bien la gran mayoria aparece en los textos de los PGM de 
forma aislada 178 . Es de destacar, por tanto, que todos estos nombres coincidan en 
una laminilla, lo que la hace, por este motivo, muy singular. Cabe destacar, ademas, 
que el nombre de Brimo, habitual en los PGM como epiclesis de la diosa del mundo 
subterraneo, aparece en el texto de la laminilla de una forma muy interesante ya que 


177 Sobre este texto vid. el comentario de Hollmann (2003). 

178 Damnameneo en PGM II163, PGM II166, PGM III 80, PGM III 100, PGM III 443, 
PGM III 511, PGM VI 2772, PGM VII 217, PGM XII 299; Dioniso en PGM XIII 917, PGM 
XVIIIb 2; Baubo en PGM II 33, PGM IV 1257, PGM IV 2202, PGM IV 2715, PGM V 454, PGM 
VII 680; Brimo en PGM IV 2270, PGM IV 2291, PGM IV 2611 y PGM VII 692. 



su nombre, en las dos ocasiones en que se invoca a la diosa, se escribe por duplica- 
do, del mismo modo que la contrasena orfica de la laminilla de oro de Feras 179 . 

Por otra parte debemos senalar la existencia de un epiteto, AuaurebiAe, en la 
invocation a Hecate. Su estructura hexametrica podria estar relacionada con los tex- 
tos estudiados en el apartado anterior en tanto que epiteto constitutive de un himno 
y utilizado para fines magicos. El ha-pax puede ser traducido como "la que afloja la 
sandalia". 

Por ultimo, resulta curioso que los nombres de algunos de los caballos contra 
los que se dirige el texto magico tengan relacion con Orfeo y el orfismo: Lira, Orfeo, 
Mista y Bromio. Resulta muy singular, y sin referente por el momento, esta forma 
de llamar a los caballos de un equipo de cuadrigas. Lo habitual es que sus nombres 
hagan referenda a su belleza, su fortaleza, a la velocidad que les llevara a la victoria 
o lleven por nombre el de algun heroe famoso por su valor o su coraje. No es posi- 
ble, por el momento, conocer la causa por la cual se ha llamado asi a algunos de los 
caballos, si es porque su dueno era seguidor de las doctrinas de Orfeo o es por cual- 
quier otra razon relacionada con la pervivencia de esta religion misterica. 

Aun no podiendo, por el momento, afirmar una relacion directa del texto con 
el orfismo, creemos que resulta interesante destacar la singularidad de esta laminilla 
magica que, sin duda, muestra como existe en el s. V d.C. una popularization de los 
elementos orficos que se mezclan con las diversas manifestaciones mistericas de la 
epoca para convertirse, todo ellos, en una gran masa eclectica de dioses a los que 
invocar para cualquier fin. 

5.2. Una curiosa gema ^magica?: el sello de Berlin. 

Se conoce con el nombre de Sello de Berlin a una gema, hoy desaparecida, en 
la que estaba representada la figura de un crucificado bajo siete estrellas de cuatro 
puntas dispuestas en forma semicircular y una media luna apoyada en el extremo 
mas elevado de la cruz. Tal representation estaba, ademas, completada por una in- 


OF 493. Vid. Bemabe-Jimenez (2001) 201-209. 
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teresante inscripcion colocada a ambos lados del crucificado: OPOEOE BAKKIKOE, 
Orfeo baquico 180 . Parece que la pieza provenla de Roma y podia datarse alrededor 
del s. Ill o IV d.C. a tenor de la forma de las letras y su tipologia. En principio se 
sospecho que el sello era producto de un falsario pero, tras el estudio de Mastrocin- 
que que analiza las descripciones de otras gemas con esta misma inscripcion 181 , creo 
que ha quedado probada la antigiiedad de la pieza desaparecida. 

Nos interesa destacar el caracter eclectico de esta gema ya que conserva una 
representation de la mas exclusiva iconografia de Cristo junto con una inscripcion 
claramente pagana y una simbologia, quizas, de tipo astrologico. Es muy probable 
que tras esta pieza subyaga un uso magico. No es el unico caso de sincretismo entre 
figuras paganas y el profeta cristiano ni, desde luego, el unico caso de sincretismo 
entre paganismo y cristianismo que conservamos. Asimismo, el uso de la iconogra¬ 
fia y los nombres judios y cristianos para propositos magicos no es una novedad y 
esta ampliamente atestiguado. Un ejemplo interesante de la facilidad con que los 
antiguos sincretizaban figuras y nombres de diversas religiones para fines magicos 
nos lo proporciona una gema que podriamos proponer como antagonista, en parte, 
del sello de Berlin. Esta gema magica conserva sus dos caras grabadas 182 . En una de 
ellas se representa la imagen de un moscoforo coronado con una pequena aura de 
santo (figuration del buen pastor) cuyos pies se hallan apoyados sobre dos cocodri- 
los, figuration perteneciente a la iconografia del dios Horus. Dicha imagen se enri- 
quece con la inscripcion IHEOTE, Jesus. La segunda cara conserva la imagen de 
una figura humana sentada sobre una flor, representation habitual del dios egipcio 
Horus sobre la flor de loto. Esta segunda cara conserva otra inscripcion griega: 
XPIETOE, Cristo. Vemos, pues, que tambien existe el caso inverso, es decir, una 
inscripcion claramente cristiana en una iconografia pagana de estilo egipcio. 


180 OF 679. Sobre esta pieza vid. Guthrie (2001) 331-332, Mastrocinque (1993) y Herre- 
ro (2005) tesis. 

181 Mastrocinque (1993) 18-20 analiza las descripciones autografas de F. Buonarrotti y 
F. Ficoroni, coleccionistas del XVIII. 

182 Puede verse una representation de la gema en Sfameni (2002) 241. 



La decoration de tipo astral del sello de Berlin esta ampliamente atestiguada 
en las gemas magicas 183 y, en mayor medida, en aquellas en que se invoca a Iao 
Abrasax, divinidad magica por excelencia, junto a la representation del dios con 
cabeza de gallo, a menudo angipedo, que sostiene un latigo o alguna otra arma. 

En relation con el orfismo del autor del sello de Berlin o su portador, asi co- 
mo de las otras dos piezas mas pequenas que solo contienen la inscription, poco 
podemos decir. La correction del nombre de Orfeo con omicron en lugar de ipsilon 
en todos los casos, que debe responder a una asimilacion del nominativo griego al 
nominativo latino en -us, asi como el termino BAKKIKOE en lugar de BAKXIKOE 
en el sello de Berlin y en la gema de la coleccion de Ficoroni, nos indica que el cono- 
cimiento del griego de estas personas debia ser poco profundo. La asimilacion de 
Orfeo con Cristo que ofrece esta pieza no encuentra claros referentes y debemos 
pensar que la muerte violenta de ambos personajes debio ser el punto de inflexion 
del que partiese esta equiparacion iconografica, pues no existe el conocimiento de 
narration alguna que dijese que Orfeo murio en la cruz 184 . Pensamos con Mastrocin- 
que que la gema no debe considerarse propiedad de un orfico ya que dada la impor- 
tancia que estos concedian a la escritura y la tradition mitica de Orfeo seria imposi- 
ble que simbolizasen a la mayor personalidad de este grupo religioso con la icono- 
grafia mas representativa de Cristo y, ademas, con una grafia incorrecta. Mastrocin- 
que aboga por una procedencia cristiana del sello, dado el uso de un epiteto Orfeo 
para Cristo en otros pasajes de la literatura. En mi opinion la identification de am¬ 
bos personajes religiosos es mas propia de la iconografia y, en mayor numero de 
ocasiones, esta identification es en sentido contrario al sello, es decir, representation 
de Orfeo como Cristo, no del crucificado con el nombre de Orfeo. Creemos que re- 


183 Segun Mastrocinque (1993) 24, quien remite a Merkelbarch (1988) las estrellas son 
la representation de los siete planetas, pero la luna, ya representada bajo las estrellas, es 
contada entre los siete planetas en la Antigiiedad, lo que nos lleva a tomar con reserva dicha 
identification. 

184 Vid. la discusion ofrecida por Guthrie (2001) 331-332 acerca de la representation 
del crucificado y el pasaje de lust. Phil. Apol. 1, 54 en donde se dice que si bien los seguidores 
de Dioniso habian introducido en el relato de su mito rasgos coincidentes con la figura de 
Jesus (nacimiento del dios, madre virginal, pasion, etc.) nunca representaron la crucifixion. 
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sulta muy arriesgado atribuir esta gema a un grupo de creyentes y que mas bien 
debe ser producto del sincretismo de la epoca y de la libertad con que los hombres 
de la Antigiiedad no adscritos a circulos religiosos cerrados trataban las imagenes 
divinas sobre todo para uso magico. La adicion de elementos dispares a una unica 
representation es mas propia de los amuletos magicos para uso de cualquier perso¬ 
na, profese la religion que profese, que de una pieza adscrita a un grupo religioso en 
particular. 

6. lActividades magicas de un " orfeotelesta" en Olbia? 

Queremos referirnos brevemente en este apartado a un problema que ha 
surgido entre los estudiosos a raiz de unos testimonios encontrados en Olbia 185 . 
Haremos primero referencia a un par de textos inscritos en ostraka que fueron publi- 
cados por primera vez por Rusjaeva en 1979. 

El primer texto, inscrito en el pie de una copa esmaltada en negro, fue leido 
por Rusjaeva como sigue: 

Oapva|3aC(o)o<; (j)iAoKaAo<;, npooi&a x£0vqKaq, qpepeco, 0£O7iq67xo<; ’Eppou. 
Farnabazo amante de la belleza, yo, el adivino de Hermes, profetizo que estas muerto, 
estoy en calma. 

Este texto esta dispuesto en forma circular enmarcando un busto de perfil 
cuya cabeza aparece adornada con cintas. Alrededor del retrato se halla una serie de 
ray as que Lebedev interpreta como binding devices. Dispersas en las esquinas del 
ostrakon se han inscrito unas letras capitales leidas por este mismo estudioso como el 
monograma de A y A, una E y una AE. Lebedev interpreta, como ya formulo Rus¬ 
jaeva, que el texto es una defixio dirigida contra un tal Farnabazo 186 . Sin embargo el 
ofrece una lectura diversa a la propuesta anteriormente: 

®aQvd(3a[a]Cos cfnAoAaAos, 7ipooi5a xeBvqKag- f]pepe<i>, to 0£O7ip67io<; 'Eppou. 


185 Vid. Lebedev (1996a y b) y Vinogradov-Rusjaeva (1998) (OF 565 B) 

186 Segun Lebedev (1996a) el nombre de Farnabazo es lo bastante raro como para 
pensar que puede estar relacionado con la familia de los Farnabazos, los satrapas de Dascy- 
lium. 
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Farnabazo el charlatan, se que estas muerto; jno te muevas, tu, adivino de Hermes! 

Rusjaeva en un articulo escrito junto a Vinogradov en 1998 critica duramente 
la interpretation de Lebedev aunque mantienen, igualmente, que nos encontramos 
ante una defixio. Este estudio presenta una buena fotografia del ostrakon de Farnaba¬ 
zo en la que se observa claramente que la lectura cjjiAoKaAoq es la correcta, por tan- 
to, toda la interpetacion subsiguiente del articulo de Lebedev sobre que Farnabazo 
era un ayuQxqq charlatan, sostentada en gran medida sobre este termino, queda 
descartada. Apuntan, ademas, que el termino cfuAoKoAoq posee tambien un sentido 
sarcastico, algo que podriamos traducir como "presumido" o "altanero", con lo que 
el sentido de la defixio queda igualmente claro con la lectura ya aportada en la pri- 
mera edition de la pieza. 

El segundo texto sobre el que debate Lebedev en su estudio de 1996 es, se- 
gun su propia opinion, otro texto magico. Este seria el contrahechizo fabricado por 
Farnabazo contra Aristoteles quien, presumiblemente, seria el autor de la primera 
defixio comentada anteriormente. Las caracteristicas de esta pieza son muy similares 
a las de la anterior. La inscription aparece grabada en un ostrakon circular tornado 
del pie de una copa negra cuya datacion debe localizarse en torno al s. V a.C. Este, 
como particularidad, esta grabado en las dos caras de la pieza ceramica. La cara A 
muestra un retrato de perfil, similar al del primer documento, circundado por una 
cadeneta compuesta por pequenos cuadrados cuyo lado exterior es circular pero el 
interior inscribe un hexagono. La cara B muestra un texto cuyas primeras cuatro 
lineas estan subrayadas. El texto de esta cara B fue interpretado por Rusjaeva como 
sigue 187 : 

AQicrTOTeAqs ieqiecoc,) 'Eopeoj ecoq Kai A0(q)vaiq<; £,uv gjv (P?) 'Hqoyevqs 
'Hoo(j)dvqs. 

Aristoteles, el sacerdote de Hermes, y anteriormente de Atenea, junto con el (R?), 
Herogenes y Herofanes. 


Rusjaeva (1979) 119. 
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Segun la primera interpretacion nos encontaramos ante un texto religioso, 
posiblemente una ofrenda votiva. La replica a esta lectura por parte de Lebedev se 
centra en que el texto resulta imposible de entender, dado que no se comprende 
quienes son Herogenes y Herofanes ni los propositos de una inscripcion de tal tipo. 
Para solventar la problematica Lebedev apunta a que el texto, como ya hemos dicho, 
es el contrahechizo del primero. Defiende dicha posibilidad ofreciendo una diversa 
lectura del texto de la car a B: 

AQixTTOTeAr]s, Leq(6 <;) 'Eppeca eo<i><; Kal [[a]] <x£>0vaiq<; £,uvgjv fqQoyevqc; 
qpo(|)avqgf 

Aristoteles, debes quedar consagrado a Hermes y morir, yaciendo en compania de 
(^los muertos?). 

Segun esta interpretacion Aristoteles seria la victima de un mago anonimo al 
que se consagraria al dios subterraneo Hermes siguiendo los modelos de ciertas 
defixiones halladas en numerosas localidades de habla griega en las que el maldito es 
ofrecido como regalo o victima sacrificial a los dioses del mundo subterraneo 188 . La 
solucion que ofrece a los nombres propios que aparecen al final se basa en la creen- 
cia de que la primera parte del compuesto debe relacionarse con ppcoq, no con 
Hera 189 . Por otra parte rechaza la interpretacion de que el retrato de la cara A sea 
una mujer y piensa que es el retrato del maldito, es decir, de Aristoteles 190 . Ademas 
afirma que la forma hexagonal del interior de la cadeneta que enmarca el retrato 
debe ser un rombo magico o la representacion de una iynx. 


188 e. g. DTA 99,102, DT 74, 86 y SGD 109, 

189 Entiende cuatro posibles interpretaciones: 1) que son dos nombres propios de di- 
vinidades con una resonancia magica por aliteracion, lo que ademas se compara con la invo- 
cacion Eucles Eubuleo de las laminillas orficas de Turios (OF 488-491), 2) que son dos epicle- 
sis de la diosa Persefone en genitivo, 3) que son adjetivos que significan "conviertete en 
heroe (muerto)" y "aparece como un heroe (muerto) y 4), que son dativos y debe traducirse 
por "queda en compania con los fantasmas de los heroes", es decir, los heroes que se apare¬ 
cen. 

190 Lebedev (1996a) 273 analiza el retrato llegando, en mi opinion, a una muy hipote- 
tica interpretacion. Afirma que Aristoteles, segun el dibujo, es mas joven que Farnabazo (el 
del retrato de la primera pieza), que su nariz es de estilo griego, que el adorno reticulado de 
su pelo es simbolo de femineidad, que el pendiente que porta es otra marca de femineidad o 
de origen asiatico lo que le lleva a pensar, con cierta duda, que es un pqxQayuQxqc; de Cibele 
o un sacerdote de Afrodita. 
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Tras las lecturas de ambos textos y el estudio de los retratos de estos ostraka 
Lebedev ofrece una pintoresca interpretacion, a saber, que nos encontramos ante el 
duelo de dos sacerdotes itinerantes rivales. Segun este estudioso Farnabazo y Aris¬ 
toteles debieron ser unos ayuoxm Kal pavxeiq del tipo de los criticados por Platon 
en su Republica que trabajaron en la zona del agora de Olbia. Por causas de compe¬ 
tence profesional Farnabazo maldijo a Aristoteles (texto 2). Aristoteles encuentra el 
ostrakon y realiza una "contra -defixio" 191 . Culmina su explication lanzando la posibi- 
lidad de que Farnabazo sea el mismo que el portador de las laminillas de hueso de 
Olbia, que Lebedev considera tablillas cleromanticas. A esto anade que el hecho de 
que tales laminillas de hueso hayan aparecido cerca del templo de Zeus no prueba 
nada, ya que Farnabazo pudo haberlas perdido mientras andaba por el agora en 
busca de posibles clientes. Esta afirmacion de Lebedev resulta especialmente intere- 
sante para nuestro estudio pues, ademas de afirmar que Farnabazo podria ser el 
portador de las laminillas de hueso piensa que pudo ser un orfeotelesta. Establece 
esta conclusion, en primer lugar, porque el retrato que aparece junto al texto magico 
se adorna con una diadema. El autor considera que este tocado era el adorno reli- 
gioso propio de los magos persas, la pixpa. Por otra parte relaciona esta diadema 
con un atributo de los seguidores de Dioniso y con el himno orfico a Dioniso Triete- 
rico en el que se invoca al dios con el epiteto "portador de la mitra" (pixpqcjwpe). En 
nuestra opinion, dicha aseveracion resulta poco consistente para de afirmar que 
Farnabazo fue un orfeotelesta. Las cintas en el pelo pueden ser representativas tanto 
de atletas como de sacerdotes iranios, como el mismo afirma, y carecemos ademas 
de testimonies que afirmen que los orfeotelestas se adornaban de este modo. Vino¬ 
gradov y Rusjaeva critican de forma muy acida estas interpretaciones de Lebedev 
cuyo articulo es tildado de novela fantastica predisenada muy alejada de la realidad 
epigrafica que comportan los textos. Segun estos estudiosos la figura del segundo 

191 Anade a esta interpretacion que es posible entrever por los textos un conflicto ge¬ 
nerational entre dos metodos de hacer magia y que el estilo de escritura de Farnabazo es 
arcaico y oriental mientras que el de Aristoteles tiene un toque mas moderno y que posible- 
mente los retratos no solo tienen un poder magico sino que podrian resultar ser caricaturas 
ofensivas (Lebedev 1996a 274). 
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ostrakon es una representation femenina, seguramente la diosa Atenea de la que 
Aristoteles ha sido sacerdote y el texto una ofrenda votiva en la que aparecen el 
nombre del oferente, los cargos y el nombre de dos companeros de culto. La repre¬ 
sentacion de un delfin en la cara A, junto a la cabeza femenina, induce a los dos es- 
tudiosos a considerar que existe un cierto caracter soteriologico en la pieza y que, 
dificilmente, podria ser una execration. Por tanto ambos textos no tendrian ninguna 
relacion el uno con el otro 192 . 

Por ultimo existen otros dos textos que queremos comentar brevemente da¬ 
do que no guardan relacion aparente con la magia y el orfismo en Olbia. El primero 
de estos textos aparece inscrito en el pie de una copa de figuras negras, fechable en 
torno al siglo V a.C., y que fue encontrado en las cercanias del supuesto santuario de 
Hermes y Afrodita, al oeste del temenos de Olbia. En esta inscripcion fue interpre- 
tada en su editio princeps como la inscripcion votiva de un tal Jantipo a la triada eleu- 
sinia 193 : 

Edv0i7i7TGJs (sic.) Af|qrjTQL neQae^ovrjL laKXWL, eg AqpqxQiov. 

Jantipo a Demeter, Persefone, Iaco, al templo de Demeter. 

La inscripcion discurre de forma circular. Bajo el nombre de Jantipo aparece 
una serie de letras cuyo texto carece de sentido. Segun el estudio de Lebedev nos 
encontramos frente a una devotio, un texto de maleficio en el que el defigens ofrece su 
victima a modo de ofrenda a los dioses ctonios. Los nombres de divinidades son 
asociados por el no solo al culto eleusinio de Demeter y Kore sino tambien al orfis¬ 
mo. El ofrece la siguiente lectura: 

Edv0i7i7icog (sic.) Af||xqxQL, neQoecjjovqi, ’IaKycai Ai<ovuacoi>, AqpqxQio<u;> (sc. 

0eois 7xdaidvaK£ixaivel Lepog eaxce) 

Jantipo a Demeter, Persefone, Yaco, Dioniso, Demetrios (sc. entrego a todos los dioses 

o quede consagrado). 


192 Anaden a este hecho la distancia cronologica que separa ambos documentos, casi 
un siglo, con lo que la interpretation de un duelo entre dos magos que ejercen su profesion 
en una misma epoca no podria justificarse. 

193 edit, princ. Rusjaeva, "Kul't Kori-Persefoni v Ol'vii", Arkheologia (1971) Kiev, n Q 4, 
28-40. Inscripcion consultada por Levedeb (1996b) 279ss. y Vinogradov-Rusjaeva (1998) 
161ss. 



Segun su interpretacion Jantipo seria el execrado. El mago anonimo le entre- 
garia a las divinidades subterraneas como ofrenda, divinidades entre las que se en- 
cuentra Yaco y Dioniso, poco habituales, y los Demetrios, es decir, los que estan jun¬ 
to a Demeter, los muertos 194 . Esta interpretacion ha sido rebatida por Rusjaeva y 
Vinogradov por varios motivos. En primer lugar critican las lecturas de Lebedev 
quien por una parte ofrece lecturas erroneas y, por otra, completa palabras enteras a 
partir de una sola letra. Por ejemplo lee Ai en lugar de eg y, por tanto, tras interpre¬ 
tar Ai como la abreviatura de Dioniso, ofrece una explication de la devotio en rela¬ 
tion con el culto al dios en Olbia que, obviamente, no tiene fundamento. Por otra 
parte lee AqpqxQio<ig> en lugar de AqpqxQiov, acusativo que se lee en el graffito de 
forma muy clara 195 . 

Otra de las criticas a las teorias de Lebedev viene dada por la datacion crono- 
logica de la pieza, pues Lebedev entiende que existe una relation entre la inscrip¬ 
tion y la importation del culto eleusinio a Olbia tras la liga atica, lo que es negado 
por Vinogradov y Rusjaeva dado que la pieza es anterior a esta fecha 196 . 

En la segunda inscription 197 , realizada tambien sobre la base de una copa 
negra, esta del siglo IV a.C. y hallada en una zona proxima 198 , aparece una lista de 
divinidades 199 . Veamos en primer lugar la lectura de Vinogradov-Rusjaeva y, des¬ 
pues, la ofrecida por Lebedev: 

Rus. Vin. Aq.Aq(prjxqQ), [rieQofecjxrvr))]], Koqt], {E} Aloi, Ka|3iQOi, "Horj (y) XT...Y. 

Lev. (6 Selva) Aq<pqxQi>, neqKcrecjjovrp, Koqt), Aio{i}<vuctoi>, Ku|3lqol, 

[AjqpqxQflou;] (scil. Beolg ndoi dvaKeixaL vel Leqog eaxco). 

Rus. Vin. Demeter, Persefone, Kore, Dioses Cabiros, Hera(?) 200 CHT...Y 


194 Conjetura de Lebedev (1996b). 

195 Vid. las fotografias proporcionadas por Vinogradov-Rusjaeva (1998) Tafel XI. 

196 Vid. Vinogradov-Rusjaeva (1998) 164. 

197 OF 566 B 

198 Segun Lebedev se encontro este segundo graffito muy cerca de la otra inscription, 
pero Vinogradov-Rusjaeva (1998) 163 advierten que fue encontrado mucho mas al sur y en 
un lugar que no tiene relation alguna con el complejo cultual. 

199 Sobre la reconstruction de los nombres vid. Lebedev (1996) 280 ss. 

200 Vinogradov-Rusjaeva (1998) 162 entienden que puede ser el comienzo de un 
nombre propio derivado de 'Hqgj tal como 'HotivaL 
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Lev. (Fulano) a Demeter, Persefone, Kore, Dioniso, Cabiros, Demetrios, (entrego a to- 
dos los dioses o quede consagrado). 

Rusjaeva y Vinogradov entienden el texto de la copa como una inscripcion 
votiva pero Levedeb, de nuevo, insiste en la relacion de los textos dispuestos en 
forma circular con devotiones. Las criticas entorno a la interpretacion de este texto se 
vuelven a centrar en los mismos errores, la mala lectura de ciertos caracteres clara- 
mente legibles en las fotografias y la descontextualizacion de las piezas tanto geo- 
grafica como cronologicamente. 

Cabe concluir que la relacion de estos textos con el orfismo y los orfeotelestas 
es altamente conjetural y, como han demostrado Vinogradov y Rusjaeva, poco esta- 
ble tras un analisis mas minucioso del texto y la datacion cronologica de los diferen- 
tes graffitos. La interpretacion de Levedeb, en nuestra opinion, es demasiado hipote- 
tica y la relacion de Farnabazo con las laminillas orficas de hueso y su pertenencia a 
un grupo de orfeotelestas similar al criticado en la Republica de Platon totalmente 
indemostrable. 

7. Conclusiones. 

Las fuentes directas desempenan un papel fundamental para el estudio de la 
relacion de Orfeo y el orfismo con la magia. Estos testimios de forma mas o menos 
sutil nos muestran la conexion que existio desde la Antigiiedad hasta el siglo V d.C. 
entre la magia y la corriente misterica objeto de nuestras investigaciones. Mil anos 
de pervivencia de esta relacion dan testimonio del poder que para los antiguos tie- 
nen la fijacion del rito y la conservacion de las tradiciones. Los textos estudiados 
son, seguramente, solo una minima expresion de lo que fue en la Antigiiedad la 
relacion de Orfeo y los poemas orficos con las practicas magicas si bien es posible, 
incluso con este impedimento, hacernos una idea de la importancia de dicha afini- 
dad. En estas lineas queremos recordar, brevemente, las mas importantes conclu¬ 
siones a las que hemos llegado a traves del estudio de los textos mencionados. 

Hemos observado que algunos textos de los PGM dan muestra de la consi- 
deracion de Orfeo como un importante teologo al que atribuir conjuros magicos 



para diversos fines dado el prestigio que el nombre del bardo tracio comportaba. 
Por el testimonio del patriarca alejandrino S. Atanasio conocemos la venta de conju¬ 
res de Orfeo en el s. IV d.C. por tanto, su aparicion en los textos magicos papiraceos 
resulta totalmente comprensible. El texto del PGM XIII ofrece testimonio sobre el 
uso de literature orfica para fines magicos ya que no solo habla de un comentario de 
Orfeo sino de tolc; opcjmcolg, los poemas orficos atribuidos, en las lineas comenta- 
das, a Erotilo e Hiero. El prestigio de Orfeo como teologo y conocedor de los secre- 
tos del mundo de lo divino se une en el PGM XIII al de sus obras o a las de escrito- 
res orficos. De entre ellos cabria destacar a Erotilo ya que aparece en varios textos 
magicos como hemos estudiado. 

El PGM VII conserva, en mi opinion, semejanzas importantes en cuanto a la 
composicion con el PGM XIII que, si bien no nos permiten afirmar que los dos papi- 
ros tienen un origen comun, si nos llevan a pensar que las coincidencias no son pro- 
ducto de la casualidad. En el PGM VII se encuentra la interesantisima atribucion al 
conjunto de "lo orfico" de las famosas ephesia grammata a las que se califica de Aoyov 
tov OocfxXiKov. El estudio de las evidencias literarias y epigraficas de las ephesia 
grammata nos ha llevado a la conclusion de que la formula debio tener un origen 
ritual, asociado al mundo cultual de la religion cretense, en multitud de puntos cer- 
cano al orfismo. Asimismo, la similitud de los epodos en plomo con documentos 
orficos tanto en la distribution geografica de los hallazgos como en sus semejanzas 
textuales nos llevan a sospechar la existencia de un cierto grado que conexion entre 
el ambito ritual en que se desarrollaron las ephesia grammata y el orfismo. Por otra 
parte, la relacion de esta poderosa formula magica con los Dactilos del Ida, los ma- 
gos y los epodos apotropaicos y de estos, a su vez, con Orfeo y el orfismo, nos dan la 
clave, en mi opinion, para establecer el punto de contacto que derivo en una clasifi- 
cacion de las "letras liberadoras" con lo orfico. 

Hemos llamado la atencion, tambien, sobre una posible relacion entre un 
oup(3oAov de la diosa del mundo subterraneo, la sandalia de oro, la magia y el ri¬ 
tual. La aparicion de esta contrasena en conjuros magicos en los PGM y, en concreto, 
su aparicion en el conjuro del PGM LXX en el que aparecen, ademas, las ephesia 
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grammata, nos ilustra acerca del uso de formulario e imagineria relacionada con el 
ritual de iniciacion para fines magicos. Hemos senalado tambien la posibilidad de 
una relacion entre este ouppoAov de la diosa del inframundo y el orfismo a partir 
del hallazgo de una pequena sandalia de oro en una tumba en donde se encontro, 
ademas, una laminilla de oro. Las conexiones resultan ambiguas y poco concluyen- 
tes debido a la escasez y brevedad de los testimonios con lo que, por el momenta, no 
nos es posible concluir que existiera una relacion directa entre el ouppoAov de la 
sandalia de oro y la iniciacion orfica. 

Conservamos tres defixiones particulars a traves de las que hemos podido 
observar una relacion de la imagineria propia del mundo escatologico orfico. Los 
textos execratorios griegos se caracterizan, en gran medida, por la formularidad en 
sus invocaciones. Los dos textos de maldicion antiguos, el de Atenas y el de Lilibeo, 
muestran un panteon ultramundano no utilizado en otros textos de la misma natu- 
raleza y ambos son comprensibles a traves de un conocimiento del imaginario orfico 
de ultratumba. La tercera defixio, mas moderna que las anteriores, se caracteriza por 
el uso de la invocacion Brimo Brimo, que aparece como oup(3oAov en una laminilla 
orfica de oro asi como la aparicion de nombres de caballos relacionados con Orfeo y 
el orfismo. La relacion de esta laminilla con el orfismo o "lo orfico" podemos decir 
que es nula, si bien cabe destacar que la popularizacion de elementos orficos para 
casi cualquier fin parece un rasgo propio de los siglos IV y V d.C. como puede ob- 
servarse tras la lectura de los PGM relacionados en este capitulo. 

Por ultimo referirnos a las teorias que, sobre ciertos textos en ostraka y piezas 
vasculares ha expuesto Levedeb asi como la replica a sus interpretaciones por parte 
de Vinogradov y Rusjaeva. Segun los testimonios arqueologicos estudiados no re- 
sulta posible asegurar la existencia de orfeotelestas en Olbia ni, por supuesto, la re¬ 
lacion de las tablillas de hueso descubiertas en esta ciudad con la cleromancia y los 
sacerdotes orficos y, por tanto, no son de utilidad a la hora de estudiar la magia en 
el orfismo en esta zona geografica. 
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IX. LAS LAMINILLAS ORFICAS DE ORO 

Vengo de entre puros, pura, reina de los seres subterraneos, 
Eucles, Eubuleo y demas dioses iranortales. 
Pues tambien yo me precio de pertenecer 
a vuestra estirpe bienaventurada. 
OF 488. Traduction Bernabe-Jimenez (2001) 136. 


1. Las laminillas orficas: description y particularidades de unas piezas unicas. 

Llamamos laminillas de oro orficas a un conjunto bastante bien definido de 
documentos escritos en pequenas laminas de oro que han sido hallados, mayorita- 
riamente, formando parte de ajuares funerarios en enterramientos fechados en un 
amplio intervalo de tiempo: del s. V a.C. al s. Ill d.C., aunque el mayor numero de 
ellas se data entre los siglos IV y III a.C. Estos documentos han aparecido en diver- 
sos puntos de la geografia griega muy distantes entre si, y los sepulcros en los que 
se han encontrado se extienden desde la Magna Grecia, pasando por Creta, hasta 
Pela, en Macedonia. El estudio de estos textos ha permitido a los estudiosos recom- 
poner, en cierta medida, la vision escatologica de un grupo de creyentes que no res- 
pondia a la vision traditional que del Mas Alla pregonaban los textos desde Homero 
y han hecho correr rios de tinta entre los estudiosos que debaten, aun hoy, si tales 
documentos deben corresponden a las doctrinas religiosas de los orficos o no 1 . 


1 Sobre las laminillas orficas vid. los estudios de Murray (1908), Guarducci (1939), 
(1974) y (1978), Zuntz (1971), Burkert (1975), Cole (1980) y (2003), Pugliese Carratelli (1983), 
Janko (1984), (1988) y (2001), Lloyd-Jones (1990), Musti (1984), Scalera McClintonk (1991), 
Velasco (1994), Calame (1995), Giangrande (1995), Tortorelli (1995), Watkins (1995) 277-291, 
Riedweg (1996b), (1998) y (2002a), Merkelbach (1999), Bernabe - Jimenez (2001) y (2006) cap. 
23. Sobre los aspectos arqueologicos de los hallazgos vid. Bottini (1992). Sobre la pertenencia 
de este conjunto al orfismo vid. Bernabe-Jimenez (en prensa). 



Estudiaremos en este capitulo ciertos aspectos formales y, en ocasiones, de 
contenido, de estas laminillas aureas, lo que nos permitira, en cierta medida, encua- 
drar estos textos en el ambiente ritual de comunicacion con los dioses propio de la 
cronologia en que se enmarcan tales piezas. Los estudiosos del mundo del orfismo 
enumeran estas tablillas entre los objetos religiosos propios de la religion orfica. 
Nosotros estudiaremos las multiples coincidencias que tales laminillas guardan con 
otro tipo de documentos contados entre las evidencias de la existencia de la magia 
en la Antigiiedad. Compararemos las laminillas, tanto en su forma como en su con¬ 
tenido, con otros documentos de caracteristicas similares como las defixiones, las 
devotiones a los dioses subterraneos y otros textos calificados en su conjunto de tex¬ 
tos magicos. Posteriormente intentaremos extraer ciertas conclusiones sobre el posi- 
ble uso que los fieles hicieron de las laminillas de oro. Asimismo reflexionaremos 
sobre el contexto ritual en que tales textos se elaboran, asi como la posible intention 
de quienes se enterraban con una laminilla de oro que les guiase en su camino ul- 
tramundano. Queremos estudiar la posible relation de unos textos calificados por la 
gran mayoria de los estudiosos como textos que reflejan una profunda religiosidad, 
con otros textos que son considerados el exponente mas alto del desarrollo de la 
magia en la Antigiiedad. Observaremos cuales son las similitudes y diferencias en¬ 
tre tales testimonios y expondremos nuestra opinion al respecto lo cual, creemos, 
puede ayudar en el estudio para comprender cuales eran las caracteristicas de la 
comunicacion ritual con los dioses en la Antigiiedad y para formarnos una idea de 
las formas de interaction del hombre en la esfera de lo divino, sea esta interaction 
de indole religiosa, sea de indole magica. 

2. Materia scriptoria y caracteristicas formales. 

El oro y, en menor medida la plata, es la materia scriptoria comun de las lami¬ 
nillas orficas. El uso del oro como material en el que escribir cierto tipo de textos ha 
sido objeto de estudio en varios sentidos. Veamos cuales pueden ser los motivos de 
la election de dicho metal a la hora de establecer contacto con la divinidad. 
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El oro es un metal voluble y debido a esta cualidad resulta facil escribir cual- 
quier cosa con un estilo o punzon, as! como plegar la pieza fabricada con este mate¬ 
rial a la manera de una carta dirigida a los dioses infernales o enrollarla para hacerla 
entrar en una capsula y llevarla como un amuleto al cuello. Asi pues, el oro tiene 
ciertas caracteristicas materiales que lo hacen propicio para convertirse en soporte 
de un texto. Pero el precio del oro no hace de este metal la materia scriptoria mas co- 
mun en la Antigiiedad y, obviamente, su uso esta restringido a lo que, de una forma 
u otra, es considerado "algo precioso". Por tanto debemos movernos en la idea de 
que quien escribe un texto en una laminilla de oro o manda que se lo escriban para 
portarlo en vida o en su muerte lo hace en la idea de que tal texto es "una joya". 

Ademas el oro ha sido considerado, en principio por su valor monetario y, 
secundariamente, por su color brillante y calido, metal del agrado de los dioses des- 
de la mas remota Antigiiedad 2 . Por tales caracteristicas el oro ha sido utilizado para 
la fabrication de amuletos que pretendian garantizar la ayuda de los dioses a su 
portador o proteger de los males a las personas que hacian uso de ellos. 

Por todas estas razones creemos que el uso de las laminillas de oro entre 
quienes se hacian enterrar con ellas debe ser estudiado desde varios puntos de vista: 

1) Aquel que hace escribir un texto en una laminilla de oro debe ser una persona con 
un cierto poder adquisitivo 3 . 

2) Asimismo considera que tal texto es lo suficientemente importante como para 
merecer que sea escrito en ese metal y no en cera, papiro, cine o plomo. 

3) Las connotaciones preciosas del oro y su relation con la divinidad hace del propio 
conjunto de oro y texto algo que influira positivamente en los dioses, sea que se ne- 
cesite tal influencia durante la vida sea que se requiera tras la muerte. 

Conservamos en los textos de los PGM gran cantidad de conjuros que deben 
ser escritos en laminas de oro, asi como de estano, plomo o cine 4 . No parece que 


2 Se imaginaban las moradas de los dioses en el Olimpo de oro vid. Pi. N. 10, 86, Pi. I. 
3/4, 74; asi tambien los adornos de los dioses y sus atributos son de oro y de gran valor desde 
Homero, vid. II. 2, 447, hDem. 375, hHerm. 326, hAfrod. 206. 

3 Esto parece evidente en el caso del difunto enterrado en el Timpone Grande. Vid. 

Bottini (1992) 27-51. 



pueda definirse, a partir de los textos de estos papiros, la funcion del oro frente a los 
otros metales, pues se explicita que tal texto puede ser escrito ya en un metal ya en 
otro 4 5 . Por lo tanto, era posiblemente una razon de mayor o menor poder adquisitivo 
lo que se imponia a la hora de emplear uno u otro material y, posiblemente, se debe 
pensar que aquel que hacia uso del oro pensaria que seria atendido por los dioses 
con mayor rapidez que aquel que no hace de su objeto magico una joya 6 . A la vez, 
aunque probablemente sea de forma secundaria, es posible que se atendiese a me- 
canismos derivados de lo que conocemos desde Frazer como "magia simpatica" 
para considerar el oro como el material brillante y hermoso apropiado para que los 
dioses predispongan su animo a obedecer a aquel que le hace una peticion sirvien- 
dose de este metal. 

Como ejemplos de conjuros que aparecen en los PGM y que deben ser gra- 
bados en laminas de oro podemos enumerar, entre otros, el conservado en el PGM 
IV 2227ss. donde se nos informa de que ciertos nombres magicos, escritos en una 
lamina de oro y llevados al cuello con pureza tras haber puesto la laminilla bajo un 
hierro durante tres dias, sirven "para favores y filtros magicos" (etu be x<XQixqai£ov 
Kai 4 >lAtoojv). Otro texto muy interesante es el que nos proporciona el PGM VII 580 
ss. en que se describe como efectuar un amuleto para guardar el cuerpo contra los 


4 Vid. Kotansky (1991) pp. 114 y nota 46 pg. 129-130. 

5 Parece reservarse el plomo para peticiones y tareas de magia agresiva y el resto de 
los metales para diversos cometidos. La reserva del plomo para estas practicas parece sus- 
tentarse en la larga tradition de este metal como material propio de defixiones. Asimismo 
algunas de las maldiciones escritas en plomo y las recetas magicas de los papiros para crear- 
las se basan en mecanismos de magia simpatica con frases tales como "asi como frio y gris es 
el plomo, que frios y grises se queden los miembros d efulana..." vid. DTA 107 de ppios. del 
IV a.C., SGD 24, 25, 26 o SGD 72. 

6 Consideramos que es un sentimiento humano universal, que puede ser rastreado a 
lo largo de los siglos, el que las personas piensen que aquello que a ellos mismos les gusta, 
agrada tambien a los dioses. Asimismo el sentimiento de que aquello mas costoso es lo que 
mas agrada a los dioses. El gasto monetario mayor conviene a una peticion mayor a la divi- 
nidad como los casos de hecatombes en lugar de pequenos sacrificios, la erection de grandes 
estatuas crisoelefantinas para mayor gloria de la divinidad o, en un contexto mas cercano a 
nuestro tiempo, la elevation de las grandiosas catedrales de los siglos XIV y XV. 
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demones, las apariciones, las enfermedades y el sufrimiento 7 . Tal conjuro debe ser 
escrito en una lamina de oro, de plata, de cine o en un papiro hieratico. Es posible 
que, como deciamos antes, la utilization de un metal mas caro se considerase sino- 
nimo de amuleto mas efectivo. En el PGM VII 920 ss. conservamos un conjuro para 
realizar en una laminilla de oro y atar a la sandalia de un corredor o la pezuna de un 
caballo para que quien la porte, entre otras acciones maravillosas, sea el vencedor en 
las carreras. 

Pero queremos atender especialmente a un conjuro que aparece en el PGM 
XIII 890 ss. Tales lineas nos informan sobre la fabrication de un complejo amuleto 
en el que deben ser grabadas ciertas vocales y letras sin sentido en una lamilla de 
oro la cual debe ser posteriormente consagrada 8 . Tal laminilla, escrita y consagrada, 
servira de amuleto. Por su forma y uso no parece que este conjuro sea muy distinto 
al resto de abracadabras escritos en laminillas de los que hemos hablado hace unos 
instantes. Lo que nos interesa resaltar de este conjuro es que se localiza en un papiro 
en el que abundan las resonancias orficas y la relation de Orfeo y los escritos orficos 
con la magia 9 . Tras la mention a las letras que se deben grabar en la laminilla y una 
recitation de palabras sin sentido entre las que, en ocasiones, aparece alguna pala- 
bra legible 10 , hallamos la mention a una formula magica que supuestamente trans¬ 
mits el propio Orfeo, al que llaman teologo y, con posterioridad, se habla de la 
formula de Erotilo transmitida en unos escritos orficos 11 . Estudiamos con mas dete- 
nimiento esta peculiaridad en el capitulo que dedicamos a la literatura magica atri- 
buida a Orfeo. En estos momentos solo queremos destacar la posible asociacion del 
oro a Orfeo y al orfismo en este papiro magico lo cual podria estar relacionado con 


7 OuAaKxrjQLOV oxopaxocj>uAa£, 7tqo<; baipovag, 7tqo<; (jjavTaapaxa, 7iqo<; ndoav 
voctov Kai raxBog. 

8 El texto esta cargado de terminos formados sobre xeAexf). 

9 Para un estudio mas detallado de este papiro y su probable relation con el orfismo 
vid. cap. VIII § 3. 

10 Una de ellas, precisamente Dioniso, dios escasamente mencionado en los papiros 
magicos griegos. Bajo la advocation Baco en el PGM VII461. 

11 Sobre Erotilo vid. cap. VIII § 2.1.2. 



el posible conocimiento que estos magos tertian del uso de laminillas de oro entre 
los orficos, si no en su epoca, si en tiempos anteriores 12 . 

Se han encontrado, como senala Kotansky, laminillas de oro y plata por to- 
das las esquinas del Imperio Romano. Tales laminas aparecen generalmente provis¬ 
tas de encantamientos profilacticos muy similares en su forma a las recetas que nos 
han llegado gracias a los PGM. Por desgracia, el oro es un material de dificil conser- 
vacion dada su fragilidad y la reutilizacion que sufre este tipo de metal valioso que 
puede ser refundido. Tales caracteristicas han hecho que no nos hay an llegado tan- 
tas laminillas de oro como gemas magicas, pero las fuentes literarias y algunas ico- 
nograficas reflejan el amplio uso de amuletos escritos en oro, que Servian para todo 
tipo de curaciones, que eran utilizados por los hombres desde antiguo y, en mayor 
medida, en epoca imperial romana. 

Algunos de los retratos de Al-Fayum pueden servirnos de testimonio acerca 
del uso de estos amuletos de oro. Algunos bustos de mujeres y los ninos retratados 
aparecen con su pequena cajita tubular al cuello que, presumiblemente, contendria 
una lamilla escrita, en ocasiones en metal y, de forma especial, en oro 13 . Tal eviden- 
cia nos ilustra sobre el uso de amuletos escritos en laminas de metal, seguramente 
oro, que eran encerrados en estuches, si bien hay que advertir que tal uso debe ser 
restringido a aquellas personas con un nivel adquisitivo mayor. Los enterramientos 
con momificacion y los retratos de Fayum debian ser caros y es posible que las per¬ 
sonas que se hicieran enterrar de esta forma gozasen de una situacion social privile- 
giada. 

Segun Kotansky las laminillas orficas de oro vienen facilmente a la mente 
cuando se piensa en cuales debieron ser los antecedentes de la elaboracion de los 
amuletos de oro que aparecen en epoca romana. Veremos en otros apartados las 
multiples diferencias y algunas coincidencias existentes entre las laminillas orficas 
aureas y los amuletos de oro para sostener o no tal teoria. En este apartado unica- 

12 Del II d.C. es la laminilla de oro de Cecilia Secundina de la que hablaremos inme- 
diatamente. Este papiro de Leiden es fechado entorno al s. IV d.C. por Betz (1992). 

13 Sobre los amuletos que aparecen en los retratos de Al-Fayum vid. la bibliografia 
ofrecida por Kotansky (1991) 130 n. 47. 
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mente queremos senalar la coincidencia existente en cuanto al material empleado 
para su fabrication, sin atender a su uso o a las frases escritas que seran objeto de 
discusion posterior. Que sea el oro el material mas utilizado en la fabrication de 
estas laminillas y de los amuletos profilacticos puede deberse, como hemos adverti- 
do, a las cualidades del oro como metal del agrado de los dioses, en probable aplica- 
cion a la esfera divina de la realidad humana. Vemos que el oro, apreciado por el 
hombre en vida, es utilizado para que los dioses ayuden a quien hace un uso ritual 
de este metal, sea un uso magico o un uso religioso. En esta idea es muy probable 
que las laminillas de oro orficas tuviesen un doble valor, pues no solo portarian el 
texto del itinerario, las frases a responder y las contrasenas para que el iniciado con- 
siguiese el ansiado feliz final prometido, sino que ademas, al estar escritas en un 
metal agradable a los dioses, las posibilidades de que el mist a fuese atendido por 
estos aumentarian. 

3. Amuletos de oro aparecidos en tumbas y otros textos semejantes a las laminillas 
de oro. 

Como bien dice Kotansky los amuletos de oro no forman un grupo cerrado y 
sus caracteristicas formales y de contenido difieren sobremanera entre unos y otros, 
incluso en textos de una misma epoca. Tal disparidad de los amuletos aureos impi- 
de la comparacion de dichos objetos con las laminillas de oro orficas, ya que estas si 
parecen formar un grupo bastante homogeneo entre si. Pero Kotansky tambien ad- 
vierte que, aunque a primera vista las laminillas orficas no parecen amuletos como 
la mayoria de los que nos han llegado, existen algunas evidencias fisicas que pue- 
den hacernos pensar en un posible uso magico, al estilo de los amuletos tradiciona- 
les, ya en epoca clasica. Zuntz en su estudio sobre las laminillas orficas 14 enfatizo en 
la distincion existente entre laminillas orficas y amuletos magicos diciendo que: "in¬ 
cluso cuando ambos tipos acompanaban al muerto a sus tumbas, los unos fueron 
disenados para los vivos y las otras para los muertos". Aparte, la distancia cronolo- 


Zuntz (1971) 282-284. 
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gica existente entre tales grupos de objetos es considerada, por este autor, un escollo 
insalvable para especular sobre una posible relacion entre ambos grupos. Pero, in- 
cluso en su escepticismo a la hora de advertir cualquier rasgo de magia en las lami- 
nillas orficas, deja esta posibilidad abierta en lo que concierne a la tablilla grande de 
Turios a la que concede una posible funcion de amuleto 15 . 

Todos los estudios acerca de las laminillas orficas consideran estas piezas 
como un grupo mas o menos homogeneo y, ciertamente parecen serlo pero conside- 
ramos, al igual que Kotansky, que "las tablillas deberian ser estudiadas todas y cada 
una de ellas en si mismas correctamente" ademas de hacerlo como partes pertene- 
cientes un grupo concreto 16 . En su opinion deben ser bastantes los textos de estas 
piezas que son sagrados, un cierto tipo de pasaportes iniciaticos, pero es posible que 
quizas algunas laminillas, como las de Creta que contienen textos mas breves, fue- 
sen simplemente textos venerables inscritos en un metal precioso que se portaban a 
suerte de encantamientos de protection, como un amuleto. Conocemos el caso de 
ciertas laminillas de oro y de otros metales que eran escritas con versos de Homero 
para uso magico, destinadas a ser utilizadas como amuletos 17 . Estos amuletos podri- 
an ser facilmente comparables a las laminillas orficas si pensamos que los textos 
contenidos en estas son partes de poemas atribuidos a Orfeo. El problema estriba en 
tener la seguridad de que tales versos fueron inscritos con un fin magico como es- 
tamos seguros en cuanto a los versos de Homero, y esta pregunta, por el momento, 
dificilmente puede ser respondida. 


is Zuntz (1971) 353. Vid. § 5. 

16 Kotansky (1988) 53. 

17 Vid. PGM IV 2145ss., PGM XXIIa en que aparecen toda clase de versos homericos 
para uso magico. Entre otros ejemplos Allex. Trail. 2, 581 recomienda el uso del verso II. 2, 95 
inscrito en una laminilla de oro para curar la gota vid. Faraone (1996) 83, 84. Tales versos 
homericos para amuletos podrian guardar relacion en este sentido con las laminillas orficas 
mas tardias. Pero conservamos noticias de epoca clasica de remedios atribuidos a Orfeo ins¬ 
critos en unas tablillas tracias y epodos magicos atribuidos al cantor (vid. cap. VI § 2.1 y 2.2.) 
lo que podria reflejar un uso de los versos de Orfeo de tipo magico en el mismo sentido que, 
posteriormente, los seran los de Homero. Vid. Martin Hernandez (2005a) 377. Asimismo 
conservamos unas laminas de plomo con epodos magicos cuyo texto parece reflejar un texto 
ritual del que podrian haber derivado posteriormente las ephesia grammata vid. Bemabe 
(2003b). Tales textos en plomo, en los que se observan restos de estructura metrica, son estu- 
diados en el cap. VIII § 3. 



3 p 1 orfismo y la magiaf^ 


427 


Queremos prestar atencion en estos momentos a ciertas piezas que, por sus 
caracteristicas, podrian ser comparadas con las laminillas orficas o considerarse, 
incluso, un precedente antiguo de este tipo de documentos. Han sido encontradas 
en tumbas fechadas en torno al s. VII y V a.C. en la zona de Cartago y Cerdena cier¬ 
tas tablillas con inscripciones profilacticas de posible origen punico-fenicio que, co- 
mo en epoca mas tardia encontramos en los amuletos y en algunas de las laminillas 
orficas, eran portadas alrededor del cuello por su usuario enrolladas en el interior 
de unas capsulillas 18 . Los estuches contenedores de estas laminillas eran suspendi- 
dos del cuello en direccion vertical en lugar de la direccion horizontal que observa- 
mos en las capsulillas de epoca Romana, tanto las que contenian amuletos como la 
que conservaba la laminilla orfica de Petelia. Los tubitos cartagineses, en ocasiones, 
son adornados en uno de sus extremos con la representacion de una cabeza de ani¬ 
mal o con una deidad egipcia, caracteristica de la que carecen los estuches porta- 
amuletos de epocas posteriores 19 . Lo que mas nos interesa para nuestro estudio son 
los textos hallados en su interior, que fueron escritos en laminas de oro, plata, papi- 
ro y otros materiales de los que, obviamente, solo se nos han conservado aquellos 
menos perecederos. La mayoria de estos documentos conservan representaciones de 
animales y monstruos extranos, todos ellos de estilo egiptizante, colocados a modo 
de procesion de derecha a izquierda 20 . Es posible entender que la funcion de tales 
representaciones monstruosas correspondia al deseo de proteccion de aquel que las 
portaba, es decir, eran consideradas figuras profilacticas. Una de las laminillas mas 
importantes contiene, aproximadamente, 240 figurillas egipcias diferentes y conser- 
va dos inscripciones punicas en las que se lee: "Protege y guarda a Hilletsbaal, el 


« Vid. Vercoutter (1945), 311-345 y 343-344, Guzzo Amadasi (1967), Quillard (1973), 
Kotansky (1991) 115 y Marin (1998). 

19 Sobre los estuches cartagineses vid. Quillard (1973). Conservamos varios de estos 
ejemplares con cabeza de divinidad egipcia en el Museo Arqueologico de Madrid (vid. Qui¬ 
llard figg. 13 y 22) y son muchos los que conserva el Museo Arqueologico de Ibiza. Vease el 
catalogo de estas piezas de Fernandez & Padro (1986). 

29 Vid. Quillard PL IV y V (pp. 36-37). 



hijo de Arisatbaal" y "Guarda y protege a Hilletsbaal, hijo de Asi" 21 . La funcion, 
estilo y caracter de estas laminillas es comparable a los amuletos magicos de periodo 
romano imperial en que se implora a la divinidad protection en general o, de forma 
mas explicita, ayuda contra la fiebre, el dolor de cabeza o cualquier otro tipo de 
afeccion 22 . 

Un testimonio muy importante que permite comparar tales textos con las 
laminillas aureas orficas nos lo revela Marin Ceballos (1998) quien revela que en 
alguna de las laminas de oro fenicias "se representaban distintas escenas del ciclo de 
las estrellas decanas, constelaciones o dioses astros, que formaban parte de las na- 
rraciones contenidas en el Libro de los Muertos" 23 . Dicha afirmacion seria un intere- 
sante punto de contacto con los textos de las laminillas orficas de oro los cuales, co- 
mo sabemos, conservan escenas del viaje ultramundano y fueron concebidos como 
ayuda para el viaje al Mas Alla del difunto. Por otra parte, en una de las laminillas 
halladas en la ciudad Sarda de Tharros apareceria, segun esta estudiosa, la frase: 
"Protege a N.P. hijo de N.P. ante los posesores de la balanza" 24 , sentencia que em- 
plazaria el uso de estos amuletos al momento del paso de la prueba ultraterrena o 
del juicio de las almas en el Mas Alla por parte del difunto, lo que probaria que su 


21 Laminilla y estuche datados en tomo al s. V a.C. Proveniencia de la necropolis de 
Dermech, tumba n 2 212 conservada en el museo nacional de Bardo. Vid. fotografia y dibujo 
en Quillard (1973) pi. IV = pg. 37. Estudio de la laminilla en pg. 17-18 y estudio del estuche 
contenedor en pp. 10-11. Vid. tambien una laminilla de plata de Cerdena, descubierta en la 
necropolis de Tharros (n 2 15 Sardegna de Guzzo) en la cual esta representada una procesion 
de figuras divinas e inscripciones que no han sido interpretadas de forma segura. Segun 
Guzzo (1967) 96-97 las inscripciones podrian leerse: "protege, custodia y bendice a Asi" o 
"protege, custodia y bendice, Isis" o "(sea) protegido, custodiado y bendito mi hombre". En 
todo caso seria un tipo de inscription protectiva como la de Hillestbaall. Otra argentea, tam¬ 
bien de Tharros y encontrada en un estuche, tiene dibujada una barca con dos divinidades 
sentadas y siete personajes en pie con un cetro y una cruz ansata (n 2 31 Sardegna de Guzzo). 
La lectura e interpretation de las inscripciones no es segura aunque se han leido ciertas pa- 
labras como "proteja" que parecen acercar su sentido al de las otras laminillas comentadas. 

22 Sobre este tipo de amuletos vid. Kotansky (1991) 119-121 y (1994) e.g. 13, 25, 31, 51 

6 61. 

23 Interpretation de Vercoutter (1945) 323. 

24 La lectura del texto es de Garbini, en "Iscrizioni funerarie ed escatologia”. La reli- 
gione deifenici in Occidente, Roma 1994, pp. 83-119 
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uso escatologico es mas probable que su posible uso en vida. Sin embargo, segun lo 
estudiado, la lectura no parece del todo segura. 

Otra de las piezas fenicias que nos acerca a la idea de la posible utilization 
de estas como pasaportes funerarios o amuletos para uso en el Mas Alla es una la- 
minilla de oro hallada en Espana. En una tumba de Moraleda de Zafayona, en Gra¬ 
nada, se encontro una lamina aurea con una inscripcion personalizada en la que el 
difunto pide auxilio al dios Eshmun frente a la "devoradora" probablemente para 
obtener la inmortalidad, segun las ultimas interpretaciones y los recientes estudios 
acerca de la poco conocida escatologia fenicia 25 . Esta divinidad llamada "la devora¬ 
dora" impediria que el muerto accediese a su destino final tras el viaje por el mundo 
subterraneo comiendoselo. Por tanto es posible interpretar que en la laminilla se 
pida proteccion al dios sanador para traspasar este temible obstaculo 26 . Es muy difi- 
cil, sin embargo, saber con certeza el valor escatologico de tales piezas dada la bre- 
vedad de los textos y la dificultad de su traduction. A esto ademas se anade el nu- 
mero reducidisimo de piezas con inscripcion en que pueda entenderse tal valor 27 . 
Desconocemos, pues, en gran medida, si la funcion de estos amuletos punicos y fe- 
nicios era garantizar la proteccion en vida del portador o garantizar, unicamente, su 
feliz destino ultramundano a la hora de la psicostasia. En este sentido habria que 
tener en cuenta que tales capsulas punico-fenicias, como ya hemos apuntado, han 
sido encontradas en enterramientos junto al difunto y, al igual que las laminillas de 


25 Proteja y guarde a NP, hi jo de NP. Eshmun principe disuelva a hw por todo el tiempo III 
el paladar de la devoradora. Vid. Ruiz Cabrero (2002) y Lopez Pardo (2004). Este ultimo estu- 
dioso ha notado la posible conexion entre "la devoradora" y el relieve de Pozo Moro en el 
que aparecen unas divinidades con cabeza animal comiendo miembros humanos que les son 
servidos en platos por otra divinidad. Vid. nuestro estudio en Martin Hernandez (en prensa 
a). 

26 El paso de la devoradora se ha puesto en relation con este texto egipcio: "En la hora 
undecima, el fuego colmaba profundas fosas custodiadas por genios armados de cuchillos y por una 
serpiente: en ellas se consumian perpetuamente cuerpos, almas, sombras y cabezas de los pecadores, al 
paso que el dios Horus les vociferaba: jVuestros cuerpos deben ser sometidos a suplicio con el cuchillo 
que atormenta, vuestras almas aniquiladas, vuestras sombras holladas, vuestras cabezas mutiladas! 
(Am Duat, 189,1-7)". 

27 Es posible que tambien pueda entenderse una funcion escatologica para la lamini¬ 
lla en que aparece representada la barca y las divinidades (vid. nota 21), pues la barca es el 
vehiculo de transporte del muerto en el mundo escatologico egipcio. 



oro orficas, su funcion en la vida del portador nos resulta del todo imposible de 
afirmar o negar. Por nuestra parte pensamos que las laminillas punicas si tenian una 
funcion post-mortem ya que, si se enterraba con ellas al difunto, era porque se consi- 
deraba que debian tener una funcion en la muerte, y si este objeto habia tenido una 
funcion en vida, seria esa misma funcion la que conservaria en el Mas Alla. Es decir, 
si las laminillas punicas de las que hemos hablado tenian una funcion como amuleto 
de proteccion durante la vida, seguirian conservando ese poder tras la muerte y es 
por ello por lo que se ha enterrado al difunto con tal objeto. Si el "amuleto" no habia 
tenido ninguna funcion en vida del muerto, entonces es que la laminilla solo tendria 
valor funerario. En cualquiera de los dos casos, creo que es imposible cuestionar que 
este tipo de documentos se consideraba util o valioso en el mundo de Ultratumba. 

Otros de los objetos que se han comparado con las laminillas aureas orficas 
han sido unos textos escritos tambien en oro que datan aproximadamente del s. II 
a.C. encontrados en su mayoria en tumbas de Palestina. En cada fina tablilla, la ma- 
yoria de ellas en forma de tabula ansata, se encuentra grabada una expresion formu- 
laria griega, encontrada a menudo en estelas locales, que dice: "ten coraje, fulano, 
nadie es inmortal". Estas laminillas no eran encerradas en capsulas como las punico- 
fenicias de las que hablabamos con anterioridad. Tales textos se han entendido co¬ 
mo "pasaporte del muerto" al igual que se piensa de la funcion de las laminillas 
orficas, pero creo que la funcion consoladora de estos textos palestinos no tienen 
relacion alguna con los textos de las laminillas que son considerados "pasaportes 
funerarios" dado que los documentos palestinos no aportan ninguna ayuda para la 
entrada del alma en el lugar feliz en que habitara tras su muerte. Del mismo modo 
resulta tambien imposible afirmar de forma rotunda que tales textos tuviesen una 
funcion profilactica para su portador en vida, de la misma forma que los amuletos. 
Mas bien nos inclinamos por negarla. 

Es interesante senalar que, al igual que ocurre entre las laminillas orficas, 
existe, segun Kotansky, una de estas finas laminas palestinas de oro que difiere del 
grupo y es posible entenderla como un claro ejemplo de uso magico. Esta es la lami- 
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nilla encontrada en una tumba de a Fiq, en Gaulan 28 . Se ha pensado que esta lamini- 
11a tuvo una funcion de amuleto o talisman porque esta provista de unos agujeros 
para ser fijada y tiene grabadas cuatro inscripciones magicas compuestas por "carac- 
teres" o letras magicas sin sentido aparente. Evidentemente esta magia de protec- 
cion tambien se consideraria eficaz en el Mas Alla por lo que se enterro al difunto 
con ella. 

Volvamos ahora a las laminillas de oro orficas y las reflexiones eruditas so- 
bre su probable relation con los amuletos. West, basado en su reconstruction de una 
de las lineas de la laminilla de Petelia (lin. 13 OF 476), que sera estudiada mas ade- 
lante, sugirio que la tablilla fue portada como un amuleto. Janko acepto la restaura- 
cion de West en 1984 29 para componer su arquetipo Q de las laminillas orficas. Tal 
reconstruction, no seguida por Bernabe-Jimenez, indicaria que la laminilla fue escri- 
ta en el momento de la muerte de su portador para que le sirviese de protection en 
el Mas Alla, es decir, habria que ubicar el texto en un probable contexto magico, 
como un amuleto. 

En favor de una posible interpretation magica de los textos contenidos en las 
laminillas de oro orficas y su uso como amuleto podemos compararlos con los amu¬ 
letos de oro en los que aparecen versos de Homero. En estos no se dan indicaciones 
de su funcion profilactica y en ningun estudio se ha dudado de su funcion como 
amuleto. A esto anade Kotansky que admitir que, como no se han encontrado amu¬ 
letos de epoca de las laminillas es porque no existieron, no parece ser un argumento 
razonable 30 . 

Asi pues, a raiz de los documentos semej antes que hemos visto, parece que 
existen en el Mediterraneo, en siglos cercanos a los que se proponen para las lamini¬ 
llas orficas de oro, una serie de documentos metalicos, de oro especialmente, que 
tenian una mas que probable funcion post-mortem. Tal tipo de documentos, cree- 
mos, debe ser tenido en cuenta para reconstruir un posible ambiente ritual en que 

28 Vid. Mouterde (1930) 55-56 (fotografia en PI. Ill) y Kotansky (1991) pg. 116 con bi- 
bliografia en nota 58. 

29 Janko (1984) 92-99. 

30 Afirmacion de Zuntz (1971) 284. 



tales objetos fuese utilizados, ya como amuletos protectores, ya como ayudantes del 
muerto en su viaje al Mas Alla. Con esta afirmacion no queremos decir que las lami- 
nillas orficas de oro sean una copia exacta de otro tipo de documentos funerarios 
utilizados por otros pueblos mediterraneos y que hayan sido plagiados en conso- 
nancia con las creencias de los orficos, sino que parece que estos documentos no son 
unicos en su especie y que es posible que exista una cierta relation entre ellos. 

4. Localization de los textos. Las tumbas. 

Las laminillas orficas han sido encontradas, sin exception, acompanando a 
un difunto en su enterramiento, sea este por inhumation, sea por cremation. Los 
extintos iniciados debieron enterrarse con ellas para hacer uso de los textos que al- 
bergaban en su viaje ultramundano. Tal afirmacion parece del todo inequivoca, so- 
bre todo, en relation con aquellos textos que componen un "itinerario del Mas Alla" 
para uso del mista. En la misma direction apuntan algunos de los ajuares funerarios, 
como aquel en que se encontro una pequena lucerna para que la difunta pudiese 
leer la laminilla en las oscuras tinieblas del Hades 31 . 

El hecho de que la mayoria de las laminillas orficas hayan sido encontradas 
en tumbas no prueba, de manera univoca, que estas solo tuviesen un uso en la 
muerte. Los enterramientos se realizaban con las propiedades del difunto; era lo 
corriente. Se ha senalado que los textos de algunas de las laminillas reflejan unos 
rituales por los que el difunto habia pasado en vida. La laminilla seria un recuerdo 
de su experiencia iniciatica de muerte-vida que le serviria a la hora de afrontar la 
verdadera muerte. Es una posibilidad que tales textos hubieran servido en vida al 
mista, aunque solo fuese como recuerdo de su experiencia iniciatica. Son pocas las 
dudas de los estudiosos en cuanto al uso unicamente funerario de los textos que 
conocemos por las laminillas orficas por lo que, segun ellos, la comparacion con los 
amuletos de oro, que fueron concebidos para el uso de los vivos, es poco sostenible. 
Pero creemos que su uso funerario no anula la posibilidad de que las laminillas orfi- 


Tumba de Hiponio. Vid. Bottini (1992) 52-53. 
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cas pudiesen haber sido comprendidas por su portador como un amuleto para la 
muerte, pues el sentido de amuleto como elemento protector de aquel que lo porta 
no esta renido con que su uso pre- o post-mortem. Que las laminillas de oro fuesen 
enterradas con el difunto para que se sirviese de ellas en el viaje ultramundano no 
hace de tales laminillas un amuleto per se pero su parecido con otros documentos 
que si son amuletos es lo que nos lleva a pensar en un probable sentimiento magico 
del portador hacia esa pequena placa de metal precioso. Que el texto con el que se 
entierra el difunto sea una minuscula laminilla de oro, rigurosamente plegada en 
algunas ocasiones o, incluso algunas de ellas, figurando objetos de posible valor 
religioso (la forma de hoja de hiedra o corazon de las laminillas de Petelia) creemos 
que hacen que tales textos deban ser entendidos como objetos provistos de cierto 
poder por si mismos, con poder magico, en los que confia el difunto para que le 
ayude en su viaje al Mas Alla. Y esta ayuda debe ser entendida no solo en cuanto a 
los textos que portan, los cuales, como sabemos, difieren entre si enormemente, sino 
que debemos prestar atencion incluso al material y la forma. Es probable pensar que 
el portador de una laminilla de oro plegada en el Mas Alla creeria que, por el mero 
hecho de poseer este documento, seria reconocido como miembro privilegiado del 
grupo de mistas que tendrian el honor de recibir su recompensa ultraterrena. Cono- 
cemos la existencia de laminillas de oro y de plata enterradas junto a un cadaver que 
no conservan una sola letra escrita 32 , otras que solo conservan el nombre de la per¬ 
sona a la que, ademas, se le llama mista y otras con saludos a los dioses de Ultra- 
tumba 33 . Es posible entender que tales laminillas eran concebidas, en cierto sentido, 
como un amuleto para el muerto, amuleto que le ayudaria a ser reconocido en el 
Hades por los dioses infernales como uno de aquellos que se merecen alcanzar las 
"llanuras y bosquecillos de Persefone". 


32 Sobre las laminillas de oro sin inscription halladas en Macedonia vid. § 8. Tambien 
se ha hallado una laminilla de oro no escrita y depositada en la boca del difunto en una tum- 
ba suritalica del s. IV de la que pocos datos tenemos, vid. Bottini (1992) 105. Dos de plata sin 
texto se hallaron en uno de los enterramientos del Timpone piccolo vid. Bottini (1992) 39 y 43. 

33 Vid. Bernabe-Jimenez (2001) 211-218. Sobre estas laminillas y su relation con cierto 
tipo de textos magicos vid. § 9. 



Los amuletos magicos de oro de los que ya hemos hablado en varias ocasio- 
nes han sido encontrados, al igual que las laminillas, acompanando al muerto en su 
tumba. Como ya se ha dicho la funcion de tales amuletos es apropiada para su uso 
en vida, ya que la gran mayor!a pertenece al grupo de los amuletos protectores o 
curativos, es decir, amuletos que se suponia liberaban al portador de su dolor de 
cabeza, muelas o del desplazamiento del utero 34 . Es facil pensar que las personas 
que llevaron estos amuletos en vida fueron enterradas con ellos para que les prote- 
giese tambien en el Mas Alla de esos mismos problemas 35 . Estos amuletos, pues, 
parecen responder a la creencia de una transposition de los poderes de tales objetos 
mas alia de la vida del portador. Estos amuletos deben ser comprendidos como 
ajuar funerario, es decir, como cosas que eran utiles para el muerto en vida y que 
son depuestas en su urna o sarcofago para que haga uso de ellas en su vida ultra- 
mundana. En este sentido, no creemos que puedan ser comparados con las lamini¬ 
llas orficas de oro dado que estas parecen no tener una funcion protectora en vida 
del portador. 

5. La laminilla grande de Turios. 

Llamamos laminilla grande de Turios a una tablilla de oro que aparecio co¬ 
mo envoltorio de otra mas pequena en un sepulcro conocido con el nombre de Tim- 
pone grande en 1897 36 . Estas tablillas suelen datarse entre los s. IV y III a.C. Quienes 
se encargaron de su estudio y edition fueron incapaces, al principio, de encontrar 
un sentido a la amalgama de letras inconexas que aparecia ante sus ojos. Fue el pro- 
fesor Herman Diels quien trato de encontrar en las letras grabadas en la laminilla de 
oro un texto con sentido. Asi publico, en 1902, las seis primeras lineas de un texto 


34 Sobre estos amuletos vid. Kotansky (1994) 51 y PGM VII260-271. 

35 Es logico imaginar el alma del muerto como una sombra del mismo cuerpo que 
tuvo en vida (vid. pinturas vasculares, etc.). Es posible, al igual, pensar que tendria tambien 
los mismos achaques. 

36 Vid. OF 492. Zuntz (1971) 334, Pugliese Carratelli (2001) 126, Kotansky (1991) 
114ss. y (1994) 107, Kingsley (1995) 310, Bemabe (2000b) y Bemabe-Jimenez (2001) 183-200. 
Sobre el contexto arqueologico del hallazgo vid. Bottini (1992) 27-38. 
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que, segun el, era un poema orfico de origen siciliano sobre la diosa Demeter 37 . Los 
errores que existian eran debidos, segun este estudioso, a que el poema se habria 
copiado infinidad de veces y, finalmente, sin que ya se entendiese, habia sido gra- 
bado con gran cantidad de errores. Los estudiosos posteriores siguieron manejando 
la posibilidad de que, efectivamente, el texto de la laminilla grande de Turios fuese 
un poema antiguo plagado de erratas y faltas de ortografia. Comparetti en 1910 se 
rebelo contra la opinion comun de que el texto de Turios era un poema escrito por 
alguien completamente inepto ya que, en su opinion, los escribas del sur de Italia 
manejaban con fluidez el griego pues lo hablaban y lo escribian. Ademas era incom¬ 
patible con el hecho de que otras laminillas que habian sido encontradas en lugares 
vecinos e, incluso, la otra laminilla hallada en esa misma tumba, eran perfectamente 
legibles. Asi pues, Comparetti penso que el texto habria sido encriptado de forma 
totalmente consciente y que se trataba de una suerte de texto misterico, compuesto 
de nombres divinos camuflados entre letras inconexas, que debio ser recitado como 
conjuro en favor del alma del iniciado en su ceremonia funebre. Tras estas conclu- 
siones se empezo a manejar la teoria de que la laminilla grande del Timpone Grande 
era un texto magico 38 . Los argumentos barajados en favor de esta teoria son: 

1) La laminilla grande de Turios aparece como envoltorio de otra mas pequena, co¬ 
mo su custodia. La funcion de la laminilla grande podria ser profilactica, un amule- 
to que protegeria no al muerto, sino a la otra laminilla de forma que no pudiese ser 
leida por ojos profanos. La laminilla grande protegia a la mas pequena la cual, ade¬ 
mas, habia sido doblada nueve veces de derecha a izquierda a la manera de los 
amuletos 39 . 


37 Vid. Diels (1902) y en la edicion de los presocraticos DK I b 21. Vid. Bernabe- 
Jimenez (2001) p. 184. 

38 Vid. Murray (1908) 665, Zuntz (1971) 353, Burkert (1974) 326, Kotansky (1988) 53, 
(1991) 114ss. y Kingsley (1995) 310. 

39 Vid. Zuntz (1976) y Kotansky (1991) 115 con bibliografia en nota 50 sobre amuletos 
de caracteristicas similares y Pugliese Carrateli (1993) 67. 



2) Las letras que aparecen en la laminilla siguen, en cierta medida, los modelos co- 
nocidos por los PGM en que, entre una gran cantidad de letras sin sentido alguno 
aparecen advocaciones y nombres de dioses 40 . 

Estas afirmaciones fueron matizadas por los mismos estudiosos 41 pues el 
texto de la laminilla grande de Turios, aunque guarda fuertes similitudes con otros 
documentos magicos y la forma de escritura parece similar a los abracadabras de los 
PGM, no es totalmente identico dado que no presenta las pautas fonicas habituales, 
como son el gusto por la aliteracion o la acumulacion de vocales 42 . Bernabe- 
Jimenez 43 destacan el hecho de que, ademas, no se indica en el texto cuales son sus 
poderes o efectos ni como deben ser pronunciadas estas secuencias, lo que si ocurre 
en los PGM. Debemos senalar que tal distincion no nos parece del todo correcta ya 
que este tipo de indicaciones aparecen en los papiros porque, precisamente, son 
textos de aprendizaje. La realization formal de las instrucciones de un papiro carece, 
obviamente, de aquello que indica como se debe realizar. 

La propuesta realizada por Bernabe-Jimenez para la comprension de este 
extrano texto de Turios resulta muy sugerente 44 . Para estos estudiosos el texto es 


40 Vid. como ejemplo PGM II 33ss. en que aparecen camuflados entre letras inco- 
nexas los nombres de las divinidades Baubo y Ereschigal; PGM III 79ss. en que se esconden 
los nombres Mitra y Damnameneo. Mas interesante el PGM XIII 937ss. en que en una retahi- 
la de letras inconexas atribuidas al "teologo Orfeo" se esconden los nombres de Iao y Seme- 
silam e hijo y en PGM XII 913 ss. Semesilam, Baubo, Sabaoth y el propio Dioniso algo muy 
poco usual en los textos magicos. Vid. Kotansky (1991) 121 en que compara el texto del PGM 
LXX 4-25 con las laminillas orficas ya que son para uso en el Mas Alla y para la protection de 
los terrores ultraterrenos. En este PGM existe una serie de palabras inconexas que podrian 
ser comparables a las de la laminilla de Turios (entre estas letras inconexas se puede leer el 
principio de las famosas ephesia grammata. Vid. cap. VIII § 3. En este sentido ya no serian 
palabras tan incomprensibles sino simplemente una corruption de un texto mas antiguo que 
si tenia significado). 

41 Murray (1908) 665, Olivieri (1915) 22ss. y Zuntz (1971) 345. 

42 Queremos anadir a este punto que la distancia cronologica que separa las lamini¬ 
llas de oro, en especial esta de Turios, con los textos de los PGM hace que debamos mantener 
la cautela a la hora de hacer comparaciones estrictas. El gusto por la aliteracion y la repeti¬ 
tion de vocales es propia de la magia de los siglos III y IV d.C. pero no parece ser lo habitual 
en las defixiones mas antiguas. 

43 Bernabe-Jimenez (2001) 185. 

44 Vid. Bernabe-Jimenez (2001) 186-200 y, ya antes, Bemabe (2002a) 55-71 (actas del 
congreso de 1998). 
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una intencionada encriptacion de nombres sacros entre una serie de letras inco- 
nexas, a la manera de una "sopa de letras". Entre todas las letras de la laminilla el 
iniciado encontraria una serie de nombres divinos y frases de resonancia orfica que 
conformaban entre si un "esquema ideologico religioso". En esta idea el portador de 
la laminilla, que sabe que es lo que debe buscar en el texto, descartaria aquellas le¬ 
tras sin significado y se centraria solo en aquellas que si lo tienen. Por tanto, para 
estos estudiosos, es absurdo intentar reconstruir un texto completo haciendo uso de 
todas las letras puesto que el texto no fue disenado a modo de poema con sentido. 
El iniciado seria el unico capaz de encontrar las palabras significativas de la sopa de 
letras y capaz de entender su significado, sin embargo, si la laminilla cayera en ma- 
nos de un profano (como nosotros mismos) no seria capaz de leerlo. 

Queremos nosotros ahora destacar varios problemas que surgen de la acep- 
tacion de esta ultima interpretacion. ^Que aportarian tales palabras inconexas al 
alma del iniciado en su viaje al Mas Alla? Sabemos que los textos que aparecen en 
las laminillas orficas componen itinerarios ultramundanos, bienaventuranzas al al¬ 
ma del muerto, posibles recreaciones de rituales ejecutados en vida por el iniciado o, 
incluso, salutaciones a los dioses del Averno. Ahora pues, ^que significado tiene la 
acumulacion de nombres y epitetos divinos junto a ciertas indicaciones rituales o 
mitologicas? 

Es importante senalar el hecho de que, como dice Zuntz 45 , las laminillas em- 
pezaban a ser consideradas no un simple receptaculo de instrucciones o simbolos 
misticos, sino que eran cuidadas ya en cuanto a su forma. En este sentido se debe 
atender al hecho fisico de que la laminilla contenida en esta grande de Turios haya 
sido doblada minuciosamente y que sea la grande la que envuelva a la mas pequena 
siendo, ademas, la de mayor tamano probablemente encriptada de forma conscien- 
te. 

El uso magico de este texto no se podria afirmar de forma rotunda, pero 
tampoco negar taxativamente segun la opinion de Bernabe (2002a: 71). Aunque 


« Zuntz (1971) 353. 



tambien advierte que lo mismo podria decirse del resto de laminillas ya que se po¬ 
dria pensar que quienes portaban tales documentos a su tumba guardaban la creen- 
cia de que tales textos les protegerian magicamente 46 . Bernabe pone como ejemplo 
los escapularios y medallas que ciertos cristianos portan y que consideran objetos 
protectores y senala el curioso ejemplo de los "detente" que salvaban al portador de 
ser la diana de las balas enemigas. Asimismo, anade que, de por si, las letras sin 
sentido no son abracadabras de tipo magico, sino que son solo una forma de ocultar 
un mensaje para que sea solo cognoscible por aquellos que "saben leer". 

Nosotros, en estos momentos, queremos senalar la posibilidad de comparar 
este texto con otras formas de encriptacion documentadas en textos magicos como 
defixiones antiguas pues, creemos, es posible encontrar ciertos paralelos interesantes 
para el estudio de los documentos aureos. En un articulo de Jaime Curbera se estu- 
dia un buen numero de defixiones sicilianas de las que hablaremos seguidamente 47 . 

Entre ellas existe una tablilla de Camarina del s. V a.C. escrita en "falso bous- 
trophedon" en la cual aparecen los nombres de los malditos con las letras dadas la 
vuelta. Parece que tal inversion debe ser entendida en un sentido magico-simpatico 
dado que solo la mitad de la linea esta dada la vuelta, mientras que la otra mitad 
esta correctamente escrita. Es posible que el tipo de escritura se debiese a un intento 
por dar solemnidad al texto puesto que la escritura boustrophedica fue utilizada en 
textos sagrados y legales mucho despues de que la direccion dextrorsum fuese la 
usual. Otro fenomeno notable es el de la "inversion" magica de la escritura, docu- 
mentada en Selinunte en el s. V a.C. (ver Curbera 27 y 28) y en Lilibeo en la epoca 
tardo-helenistica. En estos textos los nombres de las victimas son desfigurados de 
diversos modos. Entre ellos se encuentra, por ejemplo, la escritura de las letras que 


46 Debemos destacar que la insistencia en distinguir entre magia y religion en dichos 
documentos es mas bien una caracteristica propia de nuestro pensamiento occidental, no del 
de los antiguos, que probablemente no distinguian entre un uso magico y otro religioso para 
tales textos. 

47 Curbera (1999). 
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componen el nombre del execrado al reves o sus silabas de atras hacia adelante 48 . 
Hasta aqui, obviamente, no podemos senalar una clara semejanza entre tales defixio- 
nes y el texto de la laminilla de oro, ya que no parece que las letras que quedan suel- 
tas en el documento aureo puedan leerse a partir de los mecanismos de encriptacion 
conocidos 49 . 

Pero hay otros muchos textos plumbeos en que existen letras aparentemente 
sin sentido y que carecen de significado aun aplicando las formulas de lectura de 
textos cifrados conocidos, textos en plomo que no han podido ser descifrados 50 . Ob¬ 
viamente la laminilla de oro que estudiamos nada tiene que ver con estos textos de 
maldicion encontrados en tumbas sicilianas, de la Magna Grecia o de la misma Ate- 
nas, ya que ni su material ni la intencion de aquel que hizo uso de estas piezas de 
metal parecen ser semejantes. Nos interesa destacar unicamente que la encriptacion 
de textos es una practica comun en documentos calificados como magicos de los s. 
V-IV a.C. que han sido hallados en zonas cercanas geograficamente a Turios y que el 
conocimiento de tales textos pudo haber influido en la elaboracion de la laminilla 
grande que estamos estudiando. Aunque la intencion difiera y unas laminas oculten 
nombres de personas a las que se pretende hacer un mal y la laminilla de oro escon- 


48 Vease una laminilla ateniense del s. IV-III a.C. en que los nombres de las victimas 
estan escritos alterando el orden de sus silabas. Vid. Jordan (1999) 150-152. Es interesante 
tambien la laminilla que estudia Jordan (2004), una defixio correctamente escrita salvo los 
nombres de los malditos que son escritos del reves. 

49 Vid. entre otras defixiones que hacen uso de mecanismos de encriptacion como el 
falso boustrophedon o la inversion silabica SGD 104 = Curbera (1999) 27 (Vi s. V a.C. Selinun- 
te) en la que los nombres estan escritos de izquierda a derecha pero las letras son dextror- 
sum; SGD 105 = Curbera (1999) 28 (s. V a.C. Selinunte) defixio contra ocho personas en la que 
los nombres estan escritos en direccion sinistrorsum excepto, quizas la primera silaba e.g. 
vo07ii = n[0ov. 

50 Vid. entre otras SGD 90 = Curbera (1999) 12 (s. V a.C., Gela), SGD. 97 = Curbera 
(1999) 20 (s. V a.C.) y SGD 98 = Curbera (1999) 21 (l a Vi s. V a.C. ambas de Selinunte), Jordan- 
Curbera (2001) 8 (s. IV a.C.) (Atenas) o Jordan-Curbera (2001) 118 (s. IV a.C.) (Olbia, forma 
de anillo). Mas interesante SGD 93 = Curbera (1999) 15 (s. V a.C., Agrigento) en que aparecen 
nombres escritos al reves (las letras siempre dextrorsum) insertados en un texto que es in- 
comprensible en su mayor parte. 



da nombres divinos y frases rituales, el sentimiento parece ser muy parecido: ocul- 
tar a los ojos profanos ciertos nombres que no deben ver 51 . 

6. La laminilla reutilizada. 

El caso de una laminilla de oro del s. IV a.C. y su reutilizacion en epoca ro- 
mana parece ser uno de los testimonios mas claros de la desviacion de los textos 
orficos en laminas de oro hacia el terreno de la magia, si es que nos mantenemos en 
la position de que todas las laminillas aureas orficas son de naturaleza religiosa. 

Esta laminilla, encontrada en una tumba en los alrededores de Petelia, en la 
region italiana de la Calabria, fue la primera laminilla orfica descubierta. Desde su 
aparicion se conserva en el British Museum. Segun las noticias de su hallazgo 52 apa- 
recio cuidadosamente plegada en un estuche. Este estuche, tambien de oro, es un 
pequeno cilindro pentagonal cerrado en uno de sus extremos. Esta provisto de dos 
anillas para suspender en una cadena de forma horizontal y la cadena, tambien con- 
servada, es de filigrana con eslabones en forma de ochos. La cadena y el estuche se 
fechan en torno al s. II d.C. Presumiblemente todo el conjunto adornaria el cuello de 
la persona que se enterro con ella durante su vida y paso a formar parte de su ajuar 
funerario. 

Se supuso en un primer momento que el texto contenido en la laminilla de 
Petelia era una respuesta oracular que enviaba a alguien al oraculo de Trofonio o 
que daba respuesta a una consulta sobre el lugar al que viajaban las almas tras la 
muerte 53 . Tras los posteriores descubrimientos de laminillas en Turios, dichas res- 
puestas se revelaron improbables. 


51 En relation con las defixiones debemos entender que su eficacia se basa en meca- 
nismos de magia por analogia ritual: al retorcer el nombre tambien "se retuerce" a la persona 
a la que se pretenden hacer el mal, pero tambien es importante senalar el hecho de que en los 
PGM se recomiende que los textos magicos no sean leidos por terceros ya que carecerian de 
valor. En este sentido ultimo es donde, en nuestra opinion, coinciden los sentimientos de 
manipulation de los tipos de texto que estamos estudiando. e.g. DTA 103 = SEG 37, 220. 

32 Vid. Bottini (1992) 55-58. 

53 Vid. Smith-Comparetti (1882) 113-114. 
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Junto con Bernabe-Jimenez consideramos que la laminilla de Petelia pertene- 
ce al s. IV a.C. y que fue extraida, seguramente de una tumba, y portada a la manera 
de los amuletos siglos mas tarde. De hecho, se ha resaltado que probablemente la 
ultima o ultimas lineas de la laminilla habrian sido cortadas para hacer que esta cu- 
piese dentro del cilindro 54 . Segun Kotansky esta laminilla es el "eslabon perdido" 
entre las antiguas laminillas orficas, como las de Creta o las de Turios y pertenecien- 
tes al mundo de la religion, y la laminilla de Cecilia Secundina, que luego estudia- 
remos, documento que, segun este estudioso, es de caracter magico. 

Para nuestro estudio esta laminilla es muy interesante porque ejemplifica de 
forma muy grafica, creemos, el problema de confusion ritual en la Antigiiedad, lo 
cual es uno de los grandes caballos de batalla de todo estudioso de la religion. 
Creemos que el valor dado a esta laminilla por su segundo propietario, que la ha 
custodiado en el interior de un cilindro porta-amuletos del mismo modo que se 
hacia con toda clase de amuletos para muy diversos problemas (dolores de cabeza, 
dolores estomacales, protection para todo mal...), debe estudiarse desde diversos 
puntos de vista atendiendo al posible sentimiento de su poseedor: 

1) Es posible que la persona que llevase esta laminilla encerrada en su cajita tubular 
no tuviese conocimiento alguno de los rituales orficos de la Antigiiedad mas tardia 
y que, al igual que se llevaban versos de Homero en amuletos de oro para todo fin, 
bien podria creer su poseedor que tal texto tenia el mismo valor. En cuanto a la for¬ 
ma y estructura de las piezas nada las diferenciaria pues la laminilla de Petelia con- 
tiene un texto hexametrico. Como dice Kontansky 55 , en epoca romana la gente ten- 
deria a clasificar toda inscription en una laminilla de oro como un amuleto de pro¬ 
tection ya que el uso de laminillas de oro como amuletos estaba bien establecido por 
la practica. 


54 Zuntz (1971) 356. Si esto resulta ser cierto el recorte de las lineas de la laminilla no 
habria influido en su forma de plegado ya que solo existen unas unicas marcas verticales de 
plegado, en concreto 3. Es posible pensar que las dobleces hayan sido realizadas en el s. II 
d.C. y que la laminilla hubiera sido encontrada extendida, pero lo mas habitual es que se 
plieguen en un posible acto ritual para ocultar a ojos de los profanos el itinerario misterico. 

55 Kotansky (1991) 



2) Es posible que la persona que se hizo enterrar con la laminilla conociese el movi- 
miento ritual en que tales textos se manejan, es decir, fuese un iniciado orfico. En 
este caso se deberia pensar que el portador de la laminilla, quien la introdujo en un 
estuche porta-amuletos de facil adquisicion en su epoca, concebia que tal acto ritual 
era una accion religiosa y no magica, ya que el sentimiento religioso del portador 
impide que el uso de la laminilla pueda considerarse magico, al menos, a ojos del 
portador. En este sentido Angelo Bottini 56 ha relacionado la reutilizacion de la lami¬ 
nilla de Petelia con la pervivencia o el posible renacimiento de la tradicion orfica en 
epoca romana 57 . 

En mi opinion este es un problema imposible de dilucidar con las informa- 
ciones de que disponemos, dado que resulta por completo imposible reconstruir el 
sentimiento del portador de la laminilla en relacion con lo que pretendia que los 
dioses le proporcionasen. Asimismo, dificilmente podemos afirmar con rotundidad 
que el portador de la laminilla en el s. II d.C. fuese un iniciado orfico, hecho que 
parece ser mas probable en relacion con aquel que se hizo fabricar tal laminilla en el 
s. IV a.C. Pero, arm asi, no debemos negar la posibilidad de que la persona que se 
enterro con la laminilla en el s. II d.C. fuese un orfico, dada la aparicion de la lamini¬ 
lla aurea de Cecilia Secundina, de la que hablaremos a continuacion y otras manifes- 
taciones artisticas relacionadas con el orfismo en estos siglos en zona latina 58 . 

Por lo tanto, creemos que para el estudio de la magia en el orfismo esta lami¬ 
nilla es de dificil manejo, dado que nos es imposible saber si el portador era o no un 
iniciado. El hecho de que sea la unica que se ha encontrado contenida en un estuche 
porta-amuletos no nos faculta para interpretar que tal texto era entendido por su 
portador como uno de los filacteria al uso en su epoca, aunque si para afirmar que 
tal documento se identificaba en su forma con el resto de documentos en metal que 
se portaban al cuello de dicha forma y que es bastante probable que llegase un mo¬ 
menta en que tales documentos fuesen identificados. 

Bottini (1992) 56-58. 

57 Sobre el orfismo en epoca romana vid. Herrero (2006) cap. 56. 

58 Poner algun ejemplo. (los pendientes de epoca helenistica o romana con la inscrip- 
cion ATE y KOP, la inscripcion de Torre Nova, el texto de Macrobio...) 
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7. La laminilla de Cecilia Secundina. 

La llamada laminilla de Cecilia Secundina es, por el momenta, la laminilla 
orfica mas moderna que las excavaciones arqueologicas han sacado a la luz 59 . Esta 
laminilla, hallada en la necropolis de San Paolo fuori le Mura 60 , cerca de Roma, fue 
adquirida por el Museo Britanico en 1899 y fue editada, por vez primer a, por Com- 
paretti en 1903 61 . 

Esta laminilla fue considerada una anomalia en relation con el resto de lami- 
nillas orficas por muchas caracteristicas especiales 62 . Una de estas particularidades 
era que la difunta, en este caso una posible iniciada, era mencionada en la laminilla 
por su propio nombre, particularidad totalmente ajena al resto de laminillas aureas 
orficas. Con los nuevos descubrimientos sabemos que, aunque en las laminillas orfi¬ 
cas mas antiguas el difunto mantiene su anonimato, no es una situation generaliza- 
da, ya que en las laminillas de Pela y Macedonia el difunto aparece mencionado por 
su nombre propio seguido, en ocasiones, del apelativo pucrcqg. 

Kotansky 63 , siguiendo a Marshall, nos ofrece la afirmacion de este estudioso 
que considero que la laminilla de Roma "tiene toda la apariencia de haber sido enro- 
llada en un cilindro similar al que contenia la tablilla de Petelia" pues, ciertamente, 
las dobleces de la laminilla hacen que, enrollada, sea un rectangulo de pequenas 
dimensiones, apto para ser llevado en uno de los tubitos porta-amuletos de epoca 
romana que bien conocemos. En este sentido es interesante senalar que la laminilla 
de Roma seria la unica que habria sido disenada para portar en un estuche porta- 
amuletos ya que la de Petelia, como hemos estudiado, es una laminilla reutilizada 


59 Bemabe-Jimenez (2001) 179 dan como cronologia de la tablilla el ano 260 d.C. 

60 Comparetti (1903) 42 advirtio que no se conoda mucho sobre el lugar preciso del 
hallazgo si bien advirtio que fuertes razones le hacian pensar que proviniese de la necropolis 
de la via Ostiense, junto a S. Paolo. 

61 Sobre esta laminilla de Roma vid. Murray (1908) pp 586ss y 673, Guthrie (2003) pg. 
233 y 240, Zuntz (1971) 333-340, Kotansky (1988) 253-258 y (1991), Bemabe-Jimenez (2001) 
179-182. 

62 Vid. Kotansky (1994) 110, Zuntz (1997) 333ss, Pugliese Carratelli (2001) 101, Bema¬ 
be-Jimenez (2001) 179ss. 

63 Kotansky (1988) 255. 
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en epoca posterior y su uso como posible filacteria no pertenece a la primera inten¬ 
tion del autor de la laminilla 64 . Asi pues, pareceria correcto senalar que a partir del 
s. II d.C. las laminillas orficas de oro se consideran semejantes a los textos escritos en 
laminas de oro que son amuletos profilacticos para cualquier tipo de mal que pa- 
dezca su portador. 

El texto de la tablilla de Cecilia Secundina sigue las formulas standard de las 
laminillas orficas de presentation ante la diosa Persefone de los modelos de Turios 65 . 
Es interesante destacar la cercania geografica de las regiones en que se han hallado 
laminillas orficas con tal modelo de texto para observar el probable mantenimiento 
de la tradition durante los seis siglos que separan las laminillas del Timpone Piccolo 
de la de Cecilia Secundina. 

Hemos querido estudiar detenidamente esta laminilla por una cuestion que 
senala Kontansky 66 . Este estudioso piensa que la laminilla de Cecilia Secundina es la 
muestra de que debemos considerar la existencia de un momento historico en el que 
las laminillas orficas pasaron a ser consideradas y utilizadas como amuletos profi¬ 
lacticos. El importante desarrollo de la fabrication y uso de amuletos protectivos de 
oro y plata en la Antigiiedad y, de manera especial, en el Imperio Romano, hace que 
los documentos orficos, que en principio no eran objetos magicos sino que parecen 
ser de uso exclusivo de un grupo religioso en concreto, fueran reutilizados (caso de 
la laminilla de Petelia) o fabricados en epoca romana con probable intention magica. 
Debido a las caracteristicas del texto inscrito en tales laminillas, es posible que se 
considerase que la protection que parecia proporcionar para los terrores del Mas 
Alla y la congraciacion con la diosa del mundo subterraneo, mediante un pensa- 
miento asociativo por contraste, fuese igualmente valida en vida del portador. 

En este orden de cosas es interesante senalar que la laminilla romana, aun- 
que conserva las formulas tipicas de otros grupos de laminillas, han sido transfor- 
madas en parte para responder a las necesidades de un individuo concreto, Cecilia 


Vid. foto en Zuntz (1971) plate 28 a. 
Vid. Bernabe-Jimenez (2001) 135ss. 
Kotansky (1988) 54-55 y (1991) 115. 
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Secundina, mientras que sus modelos precedentes promovian el anonimato del 
fiel 67 . Esta caracteristica hace de la laminilla una pieza unica y, por ese motivo, con- 
trovertida, ya que no puede insertarse bien en ninguno de los grupos de laminillas 
orficas que han establecido los estudiosos. Aunque conserva la forma de las lamini¬ 
llas de Turios con la formula de salutacion a Persefone, una manifestacion de la pu- 
reza del alma y la exaltacion de la naturaleza divina del portador de la laminilla 
conserva, ademas, la mencion al regalo de Memoria como las laminillas del grupo 
de "itinerario ultramundano" (Hiponio, Petelia y probablemente Entella). Vemos 
pues que mezcla dos tipos distintos de textos. Por otra parte, aunque es una lamini¬ 
lla en la que aparece el nombre propio del difunto, no se parece formalmente a las 
laminillas de Pela o Macedonia, en las que no parecen existir formulas rituales 
(ademas de carecer de esquemas metricos). 

La mencion del regalo de Mnemosine recuerda el texto de la laminilla de 
Petelia. Como hemos observado esta tablilla fue reutilizada en una epoca no mucho 
anterior a la de Cecilia Secundina con lo que es posible suponer un conocimiento de 
las formulas rituales de las laminillas del tipo "itinerario ultramundano" en el s. Ill 
a.C. Ademas, en la laminilla de Cecilia Secundina se ha introducido un final de ver¬ 
so que recuerda el uso de Homero en Iliada 6, 358 lo cual, es posible, sea una en- 
mienda del que graba el texto para mantener el caracter epico versificado de la la¬ 
minilla, desviandose asi de los modelos orficos en los que parece basarse 68 . El pro- 
blema de esta enmienda parece ser que las cosas dignas de canto, en la tradicion 
griega, suelen ser las penas y las grandes desgracias, cosa que contrasta con la bie- 
naventuranza futura que se augura a Cecilia Secundina. 

Segun Zuntz 69 existe un "fundamental cambio en la actitud religiosa" dada la 
presencia del nombre propio de la difunta lo que, segun el, acerca la laminilla al 
terreno de la magia y los simbolos magicos. Dificultan el seguir manteniendo esta 


67 Nos referimos a los modelos en que se inspira este texto pues, como ya hemos di- 
cho, otras laminillas de oro si comunican el nombre del difunto. 

68 MvrjpoCTUvqc; robe 5gjoov doi&ipov dvTCQomoimv. El texto homerico en que pare¬ 
ce inspirarse es: dv0Qomoim rceAcapeB' doi&iqoi eoaopevoioi. 

89 Zuntz (1971) 335. 



teoria las laminillas de oro encontradas en el norte de Grecia en las que los difuntos 
son reconocidos en la inscripcion por su nombre propio 70 . Creemos que los textos de 
oro macedonios deben ser contados entre los documentos religiosos 71 , en concreto 
entre las laminillas funerarias de los fieles orficos, con lo que, en nuestra opinion, es 
irrelevante la aparicion del nombre propio para la clasificacion del texto que esta- 
mos estudiando como un documento magico. 

Asi pues la unica relation de tal laminilla con la magia propia de epoca im¬ 
perial romana es su posible fabricacion para ser llevada suspendida de un collar en 
un estuche porta-amuletos y el probable eclecticismo entre los dos modelos de la¬ 
minillas orficas, a los que se anade, extra metrum, el nombre de su poseedor. Tal 
practica se puede constatar facilmente gracias a los PGM en cuyas instrucciones pa¬ 
ra la fabricacion de amuletos y defixiones introducen un 6 belva para que, en la prac¬ 
tica, se introduzca el nombre concreto. En este sentido es posible comparar la lami¬ 
nilla orfica de Roma con el amuleto, o defixio segun los diversos estudiosos, apareci- 
do en Vigna Codini 72 . El texto de esta pieza de oro contiene una invocation al dios 
Sarapis para obtener una victoria. La inscripcion esta compuesta por hexametros 
siendo, precisamente el nombre del dios, la parte no metrica del texto. 

Creemos, en este punto, que la laminilla de Cecilia Secundina es, de entre 
todas, la mas controvertida dado que nos parece imposible dilucidar, con los datos 
de los que disponemos hoy en dia, si fue concebida para proteger a su portadora 
como un amuleto magico o como un documento religioso de los creyentes orficos 
que, a la sazon, parece que aun circulaban en pequenos grupos en Roma. La forma 
de la laminilla y sus dobleces acercan el documento a las filacterias conocidas por 
nosotros de esta misma epoca, todas ellas de caracter magico, asi como la mezcla de 
las formulas y su evidente manipulation 73 . Dichas caracteristicas nos llevan a pensar 
en una intencionada union de formulas rituales diversas para responder a las nece- 


70 Sobre estos textos vid. § 8 y 9. 

71 Vid. razones en el § 8. 

72 Vid. Bonner (1944 a y b), Jordan (1985b), Kotansky (1988) 32. 

73 El uso de la tercera persona del singular en lugar de la primera persona comun al 
resto de laminillas y la insertion de una probable formula homerica. 
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sidades de este amuleto en concreto en el que el nombre de su portadora, ademas, 
ha sido insertado entre los hexametros. El uso de hexametros para propositos magi- 
cos es bien conocido y, en concreto, el uso de hexametros pertenecientes obras lite- 
rarias importantes ya que son considerados poderosos en cuanto a su forma sin que 
parezca que sea relevante su contenido 74 . Por el contrario, la identification de la por¬ 
tadora con una divinidad no nos ha sido transmitida por otros amuletos magicos y 
acerca la laminilla a los documentos orficos en que se destaca el caracter divino de 
los muertos en el seno del orfismo. 

8. iLaminillas en forma de hoja? Estudio sobre las laminillas no cuadrangulares y 
otros documentos magicos deformato similar. 

La mayor parte de las laminillas orficas de oro tienen un formato rectangular 
o cuadrangular semejante al de las cartas. Las laminillas escritas asi eran plegadas y 
depositadas en el enterramiento del difunto, fuese este inhumado o cremado, para 
ayudarle en su viaje al Mas Alla. Dado que era el formato general de las laminillas 
aureas orficas, cabe destacar la existencia de un grupo de laminillas de oro, contadas 
entre los documentos orficos, que en lugar de ser pequenas laminillas cuadrangula¬ 
res, tienen forma de hoja, bien acorazonada, como las hojas de hiedra, bien lanceo- 
lada como las hojas del laurel o el mirto. Estudiaremos primero las dos laminillas 
acorazonadas de Pelina y las compararemos con textos magicos de formato similar. 
Despues nos detendremos en el estudio de las laminillas de oro lanceoladas, su pa- 
recido con ciertas defixiones de forma identica y la posible identification de tal forma 
con un tipo concreto de hoja o la posibilidad de que no simbolicen ningun tipo vege¬ 
tal sino que sean representaciones de lenguas. 

Las laminillas en forma de corazon u hoja de hiedra fueron halladas en una 
tumba perteneciente a una mujer de la antigua ciudad de Pelina, en Tesalia, y fue- 


74 Seria el caso de los versos homericos o biblicos encontrados en amuletos cuya fina- 
lidad nos es desconocida. Solo podemos conocer el poder que se creia de tales textos por 
algunas explicaciones que aparecen en los PGM, e.g. PGM IV 820 ss. y PGM IV 2145 ss. 



ron fechadas por sus primeros editores a finales del s. IV a.C 75 . Tales laminillas difie- 
ren del resto especialmente por su forma acorazonada y, respecto al texto, tampoco 
siguen los modelos habituales mas corrientes en cuanto a las formulas rituales. No 
es el momento de abordar aqui los problemas de la laminilla y las cripticas frases 
del animal caido en la leche 76 . Unicamente nos centraremos en dos cuestiones im- 
portantes: la forma acorazonada y la frase "di a Persefone que el propio Baco te libe- 
ro". 

La forma de estas dos laminillas, unica entre los documentos aureos orficos 
que estamos estudiando, puede ser interpretada en dos sentidos: 

1) Corresponde al intento de figuracion de una hoja de hiedra. 

2) Corresponde al intento de figuracion de un corazon. 

Todos los estudiosos de las laminillas orficas aureas han entendido que las 
laminillas de Pelina tienen forma de hoja de hiedra 77 . Mantienen esta afirmacion 
apoyados, en primer termino, por la forma identica a la figuracion vascular de tales 
hojas en los vasos de la epoca y anteriores 78 y, en segundo lugar, por la asociacion 
literaria e iconografica de Dioniso, divinidad mencionada incluso en el texto de es¬ 
tas laminillas, con la hiedra 79 . Ademas es de senalar la asociacion de la hiedra con 
los cultos mistericos dada la profusa difusion del motivo numismatico de la cista 
mistica encuadrada en la representacion de una corona de hiedra asi como las de 
Dioniso coronado. 

Por otra parte, como ya hemos dicho, es posible pensar que lo que se repre- 
sento en las laminillas fue un corazon. Esta posibilidad fue apuntada timidamente 


75 Primeros editores Tsantsanoglou-Parassoglou (1987). Sobre estas laminillas vid. 
Luppe (1989), Merkelbach (1989), Ricciardelli Apicella (1987), Lloyd Jones (1990) Addendum 
105-109, Riedweg (1998) y Bemabe-Jimenez (2001) 87-130. 

76 Sobre este asunto vid. Bemabe-Jimenez (2001) 87-130 con bibliografia. 

77 Vid. Bottini (1992) 129-133, Dickie (1995) 84, Bemabe-Jimenez (2001) 339. 

78 Vid. cantaro atico de figuras rojas con mascaras conservado en el Paul Getty Mu¬ 
seum fechado en 480 a.C. (85.AE.263) o la representacion de Dioniso en la cratera de caliz de 
Atenas conservada en el Paul Getty Museum fechada en 470-460 a.C. 

79 Vid. hBacch. 26, 1 KLoaoKoqqv Aidvuaov, Pi. fr. 128 c.3 ek kictctou OT£(j)dvarv {ek} 
Aio[vuctou, E. Ba. 81 klctctgj te or£cj}avco0£u;, E. Ba. 106 cttecJxxvouctOe Kiaacjj, E. Cyc. 620 
(j)iAoKiCTCTO(j>6Qov Bpopiov o Ar. Tit. 988 klctctocJioqe BaxyElE entre otros. 
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por N. Theodossiev 80 y queremos, en estas lineas, dar varios argumentos para sus- 
tenten dicha hipotesis. En primer lugar es importante senalar la importancia del 
corazon entre los orficos. El mito orfico antropogonico narraban los padecimientos 
del nino Dioniso del que, tras ser enganado y devorado por los titanes, quedo uni- 
camente su corazon. Palas Atenea lo rescato y, a partir de este organo, Zeus hizo 
revivir de nuevo al dios. Asi pues, si la forma que se deseo figurar en las laminas de 
metal era un corazon, estas recordarian un mito central del orfismo relacionado, 
ademas, con la muerte y la resurrection y la mancha antecedente que todos los 
humanos soportan al nacer. Theodossiev estudio la probable vinculacion orfica de 
ciertos objetos hallados en varias tumbas de aristocratas tracios fechadas en torno al 
s. V - IV a.C. en la actual Bulgaria 81 . Uno de estos objetos, hallado en una tumba en 
forma de tholos cerca de la ciudad de Strelcha es, precisamente, la representation de 
un corazon. La forma de esta figurilla de arcilla es identica a la de las laminillas que 
estamos estudiando lo cual, podria ser un argumento a favor de que ese tipo de re- 
presentar un corazon, identica a la que dibujamos en la actualidad, era corriente en 
epoca clasica. 

Queremos senalar a este respecto un testimonio muy interesante de Pausa- 
nias (2, 37, 3) donde el periegeta nos habla de los misterios de Lerna, en la Argolide, 
fundados por el mitico poeta Filamon 82 . El texto que nos interesa comentar es como 
sigue: 

KaTaaxrjaaaBai be xcov AeQvaicov xqv xeAexqv OiAdpparvd (jjam ... a be f]KO0aa 
e7ilxq Kaqbiq yeyQd(j)0ai xq 7ie7xoiqpevq xou opeiyaAKOu,... 

Dicen que Filamon instituyo la celebration (misterica) de Lerna... en cuanto a las cosas 
que he escuchado que estan escritas en el corazon hecho de oricalco... 


80 Theodossiev (1996) 224. 

81 Vid. Theodossiev (1996). En estas tumbas se han encontrado multiples joyas, espe- 
jos de bronce y figuras de arcilla que figuran algunos de los objetos descritos en Clem. Al. 
Prot. 2, 17, 2 que, posiblemente, jugaban un papel importante en el desarrollo de las inicia- 
ciones orficas. 

82 Se ha pensado que la figura imberbe que acompana a Orfeo en la metopa del teso- 
ro de los sicionios representa a Filamon. Sobre tal relation vid. Olmos (2006) cap. 8. La pro- 
puesta de Filamon se retrotrae a C. Robert, Griechische Heldensage I p. 416, nota 6 y es recogi- 
da por U. v. Wilamowitz, Hellenistische Dichtung II, p. 243, n. 3 
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Vemos pues que se habla de un objeto fabricado en oricalco 83 , de forma aco- 
razonada, en el que estaba escrito algo (en mezcla de verso y prosa como nos indica 
el autor mas adelante) que, en teoria, tendria relacion directa con los misterios. 
Creemos que es muy interesante relacionar la information que nos ofrece Pausanias 
en cuanto a los misterios de Lerna con el orfismo, dado que se creia que ambos mis¬ 
terios habian sido fundados o reformados por un poeta mitico 84 y que en ellos resul- 
taba importante la presencia de textos. Debemos destacar, ademas, que Pausanias 
senala la singularidad de que el texto escrito en la pieza de oricalco mezclaba prosa 
y verso y que la parte prosaica estaba escrita en dialecto dorio. Tal caracteristica, 
segun el periegeta, choco a Arrifon 85 quien penso que, debido a que el dialecto dorio 
no existia en tiempos de Filamon, este no podia ser el autor del texto escrito en el 
corazon metalico. Este mismo problema aparece relacionado con Orfeo del que dijo 
Diodoro que escribio sus obras en "letras pelasgias". De esta forma el historiador 
siciliano solventaba el escollo que resultaba mantener la antigua cronologia de "la 
vida" de Orfeo y la composition de obras escritas 86 . 


83 El oricalco (bronce de montana) parece corresponder a una aleacion natural de co- 
bre y zinc o plomo, una especie de laton natural, semejante al oro y conocido desde tiempos 
homericos ( hVen . 9). Segun Platon era el metal mas apreciado en la mitica Atlantida (PI. Criti. 
114e). Otros consideraron el oricalco una "pseudoplata" vid. Str. 13,1, 56. El nombre oricalco 
tambien corresponde a la aleacion no natural de cobre, estano y zinc que se generalizo para 
uso monetario a partir de la reforma de Augusto. Tambien se utilizo este nombre como si- 
nonimo de zinc, plomo o laton. Vid. Philostr. VA 2, 7, Philostr. VA 2, 20, Philostr. VA 5, 21 
Cic. Off. 3, 92, Verg. Aen. 12, 87 y Hor. A.Poet. 202. 

84 Como hemos advertido antes es posible que ambos poetas estuviesen asociados en 
el s. VI a.C. (570-560 a. C.), fecha en la que se data la metopa del tesoro de los Sicionios. 

85 Segun Pausanias este personaje "era originario de Triconio en Etolia....experto en 
investigar lo que nadie ha visto antes, hizo tambien estas indagaciones de la siguiente mane- 
ra. Los versos y todo lo que no tiene metro (de la inscription del corazon de oricalco), que 
estaba mezclado con los versos, estaba escrito en dorio; pero antes de que los heraclidas re- 
tornaran al Peloponeso, los argivos hablaban el mismo dialecto que los atenienses, y en 
tiempos de Filamon, ni siquiera el nombre de los dorios, segun creo, lo habian oido todos los 
griegos. Esto fue lo que demostro". 

86 D.S. 3, 67, 5. 
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Asi pues encontramos que en los misterios de Lerna, relacionados con Deme¬ 
ter y Dioniso segun nos transmite Pausanias 87 , tenia importancia un texto escrito en 
un corazon de metal que mezclaba la prosa con el verso. Todos estos rasgos asimilan 
dicha noticia a los textos en laminillas de oro que conservamos. Debemos considerar 
importante tambien el hecho de que Pausanias hable de este objeto como de un co¬ 
razon, utilizando el termino Kaobia, lo cual parece no dejar dudas respecto a lo que 
tal objeto representaba. 

Por otra parte, y volviendo a las laminillas de Pelina y su posible interpreta¬ 
tion como corazones, no debemos pasar por alto que fueron depositadas en el pecho 
de la difunta, en el lugar del corazon, lo que podria ser un motivo anadido para 
pensar que las laminillas semejaban corazones y no hojas de hiedra. 

Por ultimo es de senalar la posibilidad de fusion de ambas formas y de su 
significado (corazon y hoja de hiedra), es decir, que la representation acorazonada 
simbolizase, al mismo tiempo, tanto la hiedra como el corazon, ambos elementos 
relacionados con Dioniso siendo el ultimo mas vinculable con el orfismo 88 . 

Para el estudio de la forma especial de tales laminillas resulta interesante 
senalar la posible conexion con algunas defixiones en forma de hoja aparecidas en 
Sicilia. En un articulo de Jaime Curbera 89 se habla de ciertas defixiones sicilianas en 
forma de hoja de hiedra que pueden ser comparadas con las laminillas de Pelina. El 
problema de relacionar tales defixiones con los documentos aureos subyace, en gran 
medida, en la distancia geografica que separa ambos hallazgos. Ademas, si nos de- 
tenemos en las breves descripciones de estas defixiones ofrecidas por los arqueologos 
que las descubrieron, vemos que las similitudes no son tan evidentes. De las defixio¬ 
nes de dice que semejan hojas con tallo. En palabras de Orsi son "in forma di foglia o 
paletta ellittica con peduncolo". Dubois, por su parte, las describe como "en forme 


87 Debemos compara los misterios de Lerna con los misterios eleusinios en gran me¬ 
dida. Segun Pausanias los de Lerna contaban que por su ciudad entro Pluton tras raptar a 
Core al reino subterraneo lo que tambien sostenian los eleusinios respecto a su ciudad. 

88 Agradecemos esta sugerencia a la profesora Fatima Diez Platas de la Universidad 
de Santiago de Compostela. 

89 Curbera (1999) 161-162. 



de feuille" (en referencia a la defixio numerada como 3 en el articulo de Curbera que 
hemos mencionado) 90 . Tal defixio conserva unicamente una lista de ocho nombres, 
de los cuales, cinco no pueden ser interpretados facilmente, con lo que no parece 
que sea posible, por el contenido, adivinar la forma de la lamina de metal 91 . Curbe¬ 
ra 92 relaciona la forma de estas defixiones con un metodo de ostracismo en el que el 
voto se escribia sobre hojas. Asi pues, las peticiones a los dioses serian formuladas 
como un reflejo indirecto de los nixaAa usados en el metodo de ostracismo llamado 
TrexaAiopoq de algunas ciudades de Sicilia 93 . Es bien conocida la semejanza de las 
maldiciones con el ostracismo 94 dado el matiz de reclamation judicial de algunas de 
las defixiones por lo que, posiblemente, haya que buscar el origen de la forma de hoja 
de estas defixiones en el campo de la justicia y no en el de la religion. 

Asi pues, con los datos de los que disponemos en la actualidad, es dificil sos- 
tener firmemente cualquiera de las dos posibilidades desarrolladas para explicar la 
forma particular de las laminillas de Pelina. La localization de las laminillas en el 
pecho de la difunta y la carencia de pedunculo en la forma se anaden a la importan- 
cia del corazon entre los fieles orficos para decantarnos por una posible relation 
formal entre la laminilla y el corazon del dios Dioniso. Pero la importancia de la 
hiedra en los cultos baquicos, la forma de tales hojas en las pinturas vasculares asi 
como la aparicion en la misma tumba de una figurilla de menade sostienen igual de 
firme o levemente la idea de que se trata de la representation figurada de tales 
hojas. 


90 Vid. Curbera (1999) 161 nota 19. Description de la laminilla numerada como 3 en 
pg. 175 con bibliografia = SGD 86. 

91 Veremos que una defixio en que se maldice la lengua de un hombre y sus aliados 
tiene, precisamente, forma de lengua vid. parrafo siguiente y otra laminilla (Curbera (1999) 
4) tiene forma de pie humano. 

92 Curbera (1999) 162. 

93 Vid. D.S. 11, 87 en donde se cuenta la existencia de este metodo de ostracismo en 
Siracusa. Las hojas utilizadas para este procedimiento eran las hojas de olivo. 

94 Estudiado por S. Pulleyn (1997) 70-95. Se conoce una defixio escrita sobre un ostra- 

kon. 
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Veamos ahora una duda semejante en ciertas laminillas aparecidas en Pela y 
otros yacimientos de la zona macedonia que guard an, en cierta medida, un probable 
parecido a las laminillas de la tumba de Pelina. 

Maria Lilimbake-Akamate, en su informe sobre la excavacion de 1989 de un 
cementerio al sudeste de Pela, informo sobre el descubrimiento de dos laminillas de 
oro encontradas en dos enterramientos en cista, fechados en torno al s. IV a.C., con 
forma lanceolada (forma de hoja de laurel segun la autora). Segun todos los indicios 
los personajes alii enterrados provenian de familias acomodadas o con un nivel so¬ 
cial elevado. En una de ellas se leia el nombre de Filoxena (OIAOHENA) y la otra, 
escrita con mas cuidado, conservaba un texto mas informativo: 

OEPEEOONHI 

noEEiAinnoE mtethe 

ETEEBHE 

A Persefone 

Posidipo mista 

piadoso 

Tras este descubrimiento Dickie y un ano despues Rossi 95 se centraron en 
estudiar que tipo de "hoja" querian representar tales laminillas y su relacion con 
laminillas de formato semejante halladas en otros puntos de Grecia 96 . Nosotros en 
este momento solo nos detendremos en las reflexiones sobre el formato de tales de- 
fixiones y su posible vinculacion con el mundo de la magia 97 . 

Paralelos de laminillas con forma lanceolada encontramos en la region de 
Acaya, en Egas, en la que aparecio una laminilla en forma de "hoja de laurel" en un 
enterramiento en cista de epoca helenistica. En la laminilla estaba grabado el termi- 
no puaxqq 98 . Dos ejemplos mas de la misma zona nos indican que la practica parece 
ser relativamente amplia entre ciudadanos de esta ciudad en un momento historico 


95 Vid. Dickie (1995) y Rossi (1996). 

96 Por otra parte tambien se interesaron en averiguar si el Posidipo mencionado en la 
laminilla era el mismo que el epigramista Posidipo de Pela. 

97 El dativo OeQoecjjovqL y los diferentes problemas que ha desarrollado entre los es- 
tudiosos seran desarrollados en el proximo apartado. 

98 Arch. Delt. 32 [1977] B1 94, pi 63 |3. 



determinado. Tales textos nos ilustran claramente sobre la existencia de un grupo de 
iniciados religiosos (quizas orficos aunque esto no pueda puede afirmarse con total 
seguridad). Una de estas laminillas conserva la inscripcion AEEIAAOE MTETHE y 
la otra OIAQN MTETHE". Se ha dicho que la primera tiene forma de hoja y la se- 
gunda, forma almendrada lo cual no parece revelar que ambas laminillas fuesen 
muy distintas la una de la otra en cuanto a su formato 100 . 

Se anaden a estos otros ejemplos mas de Pela. Se han descubierto quince en- 
terramientos en cista que se han datado en torno al s. IV a.C. En ellos se han encon- 
trado otras laminillas en las que aparecen escritos nombres propios. Estas laminillas 
fueron halladas en la boca de los craneos alii enterrados 101 . De forma similar se en- 
contro una laminilla de oro en Metone, Macedonia. La forma de esta ultima lamini- 
11a no se indica en las publicaciones 102 pero fue encontrada tambien en la boca del 
difunto. En esta laminilla esta inscrito el nombre OTAOMATA. 

El papel de estas laminillas como documentos de iniciados orficos que se 
presentaban ante la reina del mundo subterraneo ha sido muy bien defendido por 
M. W. Dickie asi como que las laminillas que muestran nombres propios o el termi- 
no puoxq<; sean versiones abreviadas de un texto mas largo como el de la laminilla 
de Posidipo. Tambien ha senalado la posibilidad de que tales enterramientos, perte- 
necientes a personas de clase alta, estuviesen cercanos geograficamente, lo que re- 
sultaria muy interesante a la hora de estudiar la posible distincion en los cemente- 


"Vid. OF 496. 

100 Arch. Belt. 42 [1987] B1153. 

101 Vid. Pariente (1990) 787: "En 1989, les fouilles menees par le Service archeologique ont 
mis au jour quize tombes a ciste du EVe s. av. J.C., qui ont livre des epistomia en or portant grave le 
nom du mort, des restes de couronnes et bijoux en or, ainsi que defresques a representations mytholo- 
giques. Dans Vangle Sud de I'agora, on afouille les vestiges d'un bdtiment avec cour centrale et qua- 
tre colonnes conservees jusqu'd 4 m de hauteur, ou ont ete decouvertes deux steles hermdiques en 
marbre, representant Vune Hermes et Vautre Aphrodite, oeuvres partiellement degagee. L'entree du 
palais etait constitute par un propylon d'une longueur de 15 m. On a egalement mis au jour un tron- 
qon du rempart Nord et une salle hypostyle. ApxaioAoyia 33 (dec. 1989), p. 92; Ta Nea 6/10/1989. 
M. Lilibaki-Axamati publie une serie de sept steles funeraires decouvertes dans les fouilles recentes de 
Pella, qui datent du IVau II s. av. J.C. MaxedoviKd 26 (1987-1988) p. 51-62". 

102 Arch. Delt. 41,1986 [1990] B 142s. Vid. SEG 40,1990, 541 y SEG 45,1995, 777. 
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rios entre iniciados y no iniciados. Si tal suposicion resultase cierta 103 se podria rela- 
cionar estos enterramientos con la inscripcion aparecida en el cementerio de Cumas 
en donde se lee la siguiente inscripcion: on Oepic; evxouOa K£ia0ai pc xov 
|3e|3ayx e 0 p £vov "que no se entierre aqui nadie que no haya hecho el Baco" 104 . 

Tales laminillas han si do relacionadas con las laminillas de Petelia por dos 
motivos importantes. El primero de ellos es la aparicion de la diosa Persefone y la 
forma en dativo de su nombre. Dickie ha senalado que el dativo del nombre de la 
diosa en la laminilla de Posidipo es un dativo no de dedication sino de llamada de 
atencion, un dativo epistolar. Su significado seria algo asi como "a la atencion de 
Persefone". Asi pues las laminillas (tanto las macedonias y similares como las de 
Pelina) se agruparian dentro de un campo de salutation o presentation a la diosa 
infernal y de revelation de la condition de mista del difunto, lo cual, parece ser si- 
nonimo de bienaventuranza ultraterrena. 

Estos "dativos epistolares" no son unicos de tales documentos. Existen varias 
defixiones que guardan una fuerte relation con estos documentos y seran estudiadas 
en el proximo apartado. En este momento solo queremos advertir que el dativo del 
nombre de la divinidad a la que se dirige quien quiere conseguir algo de ella es pro- 
pio del lenguaje ritual, sea para fines religiosos (como parecen ser las laminillas de 
oro), sea para fines magicos (como las defixiones). 

Por otra parte, como advertiamos anteriormente, se han relacionado estas 
laminillas de oro con las laminillas de Pelina por su supuesta forma de hoja. Las 
laminillas de forma lanceolada, segun Dickie, semejarian hojas de mirto, planta rela- 
cionada con las coronas que portaban los fieles en los misterios y, en especial, en los 
misterios orficos 105 . 

Pero queremos advertir ciertos "problemas" y conexiones entre las laminillas 
de Pela, Macedonia y Acadia con las laminillas de Pelina que, creemos, pueden re- 


103 No se ha revelado la position de las tumbas encontradas en un piano en los in¬ 
formes arqueologicos. 

104 Sobre esta inscription vid. OF 652. Ultimamente se ha defendido la idea de que la 
inscription no hace referenda a un cementerio sino al propio sepulcro. 

105 Vid. las explicaciones dadas por Dickie (1995) 85-86. 
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sultar interesantes tanto para la comprension de los textos como de la forma de las 
laminillas que lo contienen. 

Ya hemos dicho que las laminillas de Pelina podrian no ser hojas de hiedra 
sino corazones. Su colocation en el pecho de la difunta podria ser un motivo anadi- 
do a la forma para su explicacion. Ahora bien, ^,por que se colocaria una laminilla de 
forma de hoja de mirto en la boca del difunto? Existen, como ya hemos dicho, algu- 
nas laminillas encontradas en la boca de los craneos enterrados cuya forma no nos 
ha sido revelada. El texto de las laminillas colocadas de tal forma, por lo que sabe- 
mos, no es mas que el nombre del fallecido. Asi pues, es posible pensar que el nom- 
bre del difunto era colocado en la boca del craneo para que el alma tuviese la posibi- 
lidad de pronunciar su propio nombre en el Mas Alla ante la reina subterranea 106 . 
Entonces, creemos, es posible pensar que tales laminillas con forma lanceolada no 
semejan hojas de mirto, laurel o similar sino lenguas. El alma del muerto debe iden- 
tificarse ante Persefone y pronunciar su nombre, anadiendo posiblemente tambien 
su condition de mista. Asi pues, que la forma de tales documentos semejase una 
lengua que sirviera para pronunciar, precisamente, lo que en la laminilla esta escri- 
to, no nos parece una idea descabellada 107 . Conocemos la existencia de otros docu¬ 
mentos, estos de caracter magico, emplazados en tumbas y colocados en la boca del 
difunto. La lectura de tales textos nos trae a la luz formulas que debian ser pronun- 
ciadas con lo cual, es justo que se introduzcan en la boca de quien tiene que hacerlo 
en consonancia con el pensamiento asociativo o analogico propio de los ritos magi- 
cos. Asimismo existe al menos una defixio en forma de lengua en la que se maldice 


106 Lo cual ha sido apuntado por Dickie (1995) 83 aunque de forma sesgada. 

107 Guarducci (1939) senalo que la deposition de dichos documentos en la boca del 
difunto suplia la funcion del obolo de Caronte (se referia al documento de Hiponio, aunque 
segun Bottini (1992) 55 aparecio sobre el esternon). Nos parece poco probable tal explicacion 
atendiendo al inexistente papel del barquero de Ultratumba en los itinerarios orficos, con los 
que contamos gracias a la existencia de ciertas laminillas aureas. Es posible que, posterior- 
mente, y dada la extension de la costumbre de colocar una moneda en la boca de los difun- 
tos, arraigase dicho uso en los enterramiento orficos, pero creemos que ambos simbolos no 
llegaron a identificarse. En este sentido es muy importante el descubrimiento (en 1985) de 
uno de estos "obolos", una moneda en la que esta representada una Gorgona, en la boca de 
la difunta de Pelina en la que aparecieron tambien dos laminillas de oro orfica, vid. Bottini 
(1992) 130. 
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"la lengua" de un hombre y sus aliados, lo cual nos lleva a la asociacion que en la 
Antigiiedad guardaban forma y fondo en los documentos de uso ritual (sea un uso 
religioso, sea un uso magico, creemos que no habia distinciones en las formas de 
pensamiento y actuacion en este sentido). 

9. Las laminillas con "formato carta" y otros documentos similares. 

Ya hemos advertido en otros apartados la posible importancia que para el 
estudio de las laminillas aureas orficas en comparacion con otros documentos simi¬ 
lares tiene el dativo Persefone de la laminilla de Pela, asi como la frase "di a Perse- 
fone" de las laminillas de Pelina 108 . En el paragrafo anterior dijimos que el dativo de 
Persefone que aparece en la laminilla de Pela, al ser comparado con la frase ya alu- 
dida anteriormente de las de Pelina, podia estudiarse como un dativo "epistolar", es 
decir, una forma de decir "a la atencion de Persefone". Al igual que tal laminilla 
hacia llegar a la diosa Persefone el nombre del mist a piadoso, i.e. Posidipo, las lami¬ 
nillas "abreviadas", en las que aparecia unicamente el nombre del mist a o, simple- 
mente este termino, mista, pueden ser consideradas una forma abreviada de este 
mismo tipo de comunicacion con la reina subterranea. 

Ahora bien, conocemos la existencia de otros documentos, defixiones, a traves 
de los cuales es probable suponer la existencia de un mismo tipo de comunicacion 
con los dioses del Mas Alla: la carta al Inframundo 109 . Sabemos que la comunicacion 
con los seres divinos se realizaba por medio de los sacrificios o de las plegarias asi 
como, en el mundo de la magia agresiva, por medio de la amenaza a los dioses y la 
peticion, de caracter obligatorio, de la ayuda a los demones de muertos o las divini- 


108 Asimismo se ha conservado una laminilla de oro de Milopotamos (Creta), fechada 
en el II a.C. en que aparece escrito "a Pluton y Persefone saluda" (OF 495 F de Bemabe), otra 
en la que se halla escrito "A Pluton y Persefone" (OF 496 k) hallada en Aegiis (Vergina) y 
fechada en epoca helenistica que debe ser entendida de la misma forma y otra, esta del s. I 
d.C. hallada "prope Rhethymnon, in loco qui Sfakaki vocatur, in Romano coementerio" en la que 
aparece la inscripcion "Filiste saluda a Persefone" (OF 496 1). Creemos que es posible consi- 
derar que estos textos pueden ser interpretados, tambien, como una version abreviada de un 
tipo de texto mas largo. Vid. Oikonomou (2002) 40-41. 

109 Sobre este tipo de defixiones y peticiones a los dioses vid. Jordan (1980) 226, 6, Lo¬ 
pez Jimenez (1990) y Faraone (1991) 4 y Depew (1997) 237-247. 



dades infernales. Tal comunicacion con los dioses, en ocasiones, la encontramos en 
forma de una epistola enviada por el defigens a los dioses del mundo subterraneo a 
los que se pide la mala fortuna y en ocasiones, incluso, la muerte de una tercera per¬ 
sona 110 . 

Jaime Curbera 111 senala la importancia de tal forma de maldicion y propone 
una explication a la tendencia de realizar las defixiones en forma de carta a los dioses 
del Mas Alla. Este estudioso considera que el tipo de magia agresiva de comunica¬ 
cion con los dioses subterraneos se generalizo en tiempos tardios, dado que ninguno 
de los textos parece anterior a epoca helenistica 112 . Sin embargo conocemos ejemplos 
del Atica fechados en el s. V y IV a.C., lo que pone de manifiesto que la utilization 
de tal forma ritual de dirigirse a los dioses era conocida en el mundo griego en epo¬ 
ca clasica. Asimismo, debemos incluir dentro de esta nueva vision de la comunica¬ 
cion del hombre con los dioses del inframundo las plegarias en forma de oration a 
estos mismos dioses para ganar juicios, encontrar objetos perdidos o para que los 
dioses castiguen a quien robo las pertenenicas del defigens. Tales modelos de defixio 
no entran dentro de los canones habituales que rigen la catalogacion de un docu- 
mento como magico o religioso ya que, en las defixiones de formato carta, no suelen 
aparecen verbos coercitivos y en los plomos en los que se hallan escritas plegarias a 
los dioses del mundo subterraneo, se implora a la divinidad de la misma forma que 
en las peticiones a las divinidades celestes y que sin lugar a dudas suelen catalogar- 
se de manifestaciones de tipo religioso 113 . 

Conservamos algunos ejemplos de defixiones de este tipo. De entre las mas 
antiguas destacamos una del Atica, probablemente de principios del s. IV a.C., que 
fue plegada a la manera de una carta. En la parte plegada que quedaba al descubier- 
to aparece el nombre de los dioses a los que se dirige el defigens y en el otro se halla 


110 Segun la opinion de Faraone (1991) 3 en las defixiones griegas no se persigue la 
muerte del injuriado sino solo su incapacidad de actuation, su "encadenamiento". 

111 Curbera (1999) 168. 

112 Este autor senala que en Sicilia tales defixiones aparecen unicamente en epoca tar- 
do-helenistica (pg. 168). 

113 Este tipo de defixio ha sido muy bien estudiada por Faraone (1991) 3-32. 
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escrito el texto de la maldicion. En este caso los nombres de las divinidades no apa- 
recen en dativo sino en nominativo 114 : 

A: [®]£Q£v[iko]<; 7xqo<; xov 'EQpfjv xov x^bviov Kal [xqv 'E]Kaxqv x0° v i av 
KaxabebeaOco. TaAqvqv, rjxu; ®£Q£v[1]koh, Kaxabec; 7xqo<; Eopqv xQovikov Kal 
'EKdxrjv xbovlav Kaxa[b]£co. Kal cog ouxog 6 |36Au|3bog axipog Kal rjmxQog, ouxgj 
£K£<l>vo<; Kal xa ek£<l>vw axipa [K]al i}>UQxa... 

Cara A ( Defixio). 

Quede atado Ferenico a Hermes Subterraneo y a Hecate Subterranea. 

A Galena, la que complace a Ferenico, ato a Hermes Subterraneo y a Hecate Subterra¬ 
nea ato (con un conjuro). Y asl como este plomo no tiene valor y esta trio, asl aquel y 
sus propiedades pierdan tambien su valor y queden frias... 

Cara B (Destinatarios). 

Hermes Subterraneo y Hecate Subterranea. 

Otra defixio interesante hallada esta en la zona del Pireo y fechada en el 
323/322 a.C. nos informa sin lugar a dudas acerca del caracter meramente epistolar 
de este tipo de maldiciones 115 . Dice asi: 

'EQp[q] Kal ®£Qaecj)[6]v[q] xrjvbe £7iiaxo[A]f]v a7io7T£|x[7iar 07i]6xe xauxa <£><; 
dv0Qdmous d|aao[xsAous cf>]e[QCo], auxouq, Alxq, xuxelv xeAouq blKqq 116 . 

Envio esta carta a Hermes y a Persefone. Que jamas los hombres la descubran. Que 
este, Justicia, cumpla su pena hasta el final... 

Como vemos los nombres de las divinidades aparecen, obviamente, en dati¬ 
vo en funcion de complemento indirecto lo que, posiblemente, tenga relacion o sea 
el precedente de los dativos aislados de nombres propios de divinidades de otros 
documentos rituales de similares caracteristicas. Vemos tambien en esta maldicion 
una alusion a la posible perdida de eficacia de la maldicion si es descubierta por 
alguien, lo que sugeriamos en nuestro estudio sobre la encriptacion de los documen- 


114 DTA 107, finales del s.V a.C. principios del IV a.C. Enrollada en forma de carta. 
SEG 37, 221, Gager 40, Faraone (1989). 

115 Vease tambien DTA 102 = SEG 37, 219; que empieza: £7uaxo{a}Aqv {emaxoAqv} 
7X£|X7iarv [5]alpo<aiv> Kal ®Q£aoe(j)d)v<q> {<;}... "envio una carta {una carta} a los demones y 
a Persefone... con dibujo en Gager (1992) 202 figura 22. 

ns DTA 103, SEG 37, 220, Gager (1992) 38. 
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tos de caracter ritual que deben ser conocidos solo por aquellas personas que hacen 
uso de ellos 117 . 

Por ultimo resulta muy interesante una maldicion hallada en una tumba de 
Marsala (Lilibeo) datada en el s. II-I a.C. Esta defixio tiene formato de carta dirigida a 
Hermes subterraneo, Persefone y otros dioses en contra de una tal Alia Prima 118 . Es 
interesante que en la maldicion se ofrezca a la muchacha como regalo a Hermes 
(n£\xnco 5c6qov) y a Persefone, lo que resulta una forma muy elegante de desearle la 
muerte 119 . Asimismo es muy interesante que aparezca en un documento de esta cla- 
se el grito ritual de las fiestas dionisiacas, dada la carencia del nombre de Dioniso en 
las defixiones y en la magia en general 120 . 

Con estos ejemplos queremos centrar la atencion en la utilization del forma¬ 
to carta para establecer una comunicacion con los dioses. En el caso de las defixiones, 
obviamente, la intencion del autor de la "carta" es muy diferente a la intencion del 
autor o portador de la laminilla de oro de Pela en la que, en su metal dirigido a la 
diosa, se revela la condition privilegiada de mist a por la que considera que debe ser 
atendido por la diosa Persefone que le concedera su ansiada buena vida en el 
Hades. Pero, aun siendo diferentes los sentimientos de los autores de tales textos en 
metal, debemos observar que el mecanismo de comunicacion con la divinidad pue- 
de ser el mismo y que, posiblemente, se deba a una influencia, sea de las defixiones 
en estos documentos religiosos o viceversa. 


10. La laminilla de oro magica contada entre los documentos orficos. 


117 Comprendemos que el deseo de que no se descubra la defixio debe responder a tal 
temor por parte del defigens y no a una posible condena legal dado que su nombre no apare- 
ce en el plomo. 

118 SGD 109 = Curbera (1999) 48. CARA A: Entierro, agito, evohe . Tumba sea este 
hechizo para Alia Prima. Esta carta (...) yo escribo. 

119 Este tipo de defixio en forma de regalo a los dioses aparece tambien en el Atica. 
Vid. DTA 99 = SEG 37,223 de la que se ha dado una datacion en torno al s. Ill a.C. 

120 El nombre de Dioniso o Baco es casi inexistente en los PGM salvo en una ocasion 
en que se le invoca en una receta para un hechizo amoroso PGM VII 461. El nombre de este 
dios parece estar ausente Asimismo de las defixiones aunque tenemos noticias de un ejemplar 
muy interesante del Atica en que se invoca a "Baco y los demas heroes". Sobre la defixio vid. 
DT 76 y Lopez Jimeno (2001). Vid. cap. VIII § 5.1. 
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Queremos centrarnos ahora en una laminilla de oro de origen y datacion 
desconocidos conservada en el museo de Manisa. Esta laminilla fue con tad a, aun- 
que con cautela, entre los documentos orficos por los estudiosos dada la similitud 
que presentaba en cuanto a la forma y porque algunas de las palabras legibles eran 
compatibles con los contenidos del resto de laminillas aureas 121 . Veamos el texto 
editado de la laminilla: 
g naoav I1EPIO 
a cjmAaKEQ KO 
oucrr]<; 0avax 
EAKAQ O e 

APEABO 5 

0APXO ....TEO 
NEPEIQQ0 
7io tov av 
N TOV £U0£l 

ETA 7toAiv 10 

6' f)(q£Qa<;) vel f)(p£Qai) 

INO OWeviou 
A. EELAN 

En el texto pueden distinguirse algunas palabras facilmente comparables con 
lo que conocemos que podria decirse en un texto orfico de caracteristicas similares. 
Aparecen los guardianes, cuyo paralelo con las laminillas de "itinerario del Mas 
Alla" estaria fuera de dudas y aparece el principio de la palabra "muerte", lo cual 
parece propio de los textos de caracter funerario. Sin embargo parece que no nos 
encontramos ante un texto orfico sino ante un amuleto magico de los muchos que 
conocemos de epoca romana 122 . Segun una lectura de la laminilla llevada a cabo por 
D. Jordan esta no es orfica, sino un amuleto de epoca tardia, quizas romana, en el 


121 Vid. Bemabe (2000) 52-53 quien transcribe las palabras del primer editor: It is diffi¬ 
cult to know the kind of the inscription. However, the word (pvAaieec, may point to the underground 
world so that the object might be an orphic lamella which were put in some tombs in antiquity. 

122 Sobre los amuletos de oro vid. Kotansky (1991) y (1994). 



que se distinguen, entre otros terminos, la advocacion de Sabaoth en la linea 4, divi- 
nidad magica por excelencia en los textos de los PGM. 

Hemos querido hacer referenda a esta confusion para resaltar la gran simili- 
tud que mantienen los textos religiosos orficos con textos de clara adscripcion al 
mundo de la magia. Esto nos hace pensar que si incluso nosotros, con el espiritu 
critico que caracteriza a nuestro tiempo, somos capaces de enumerar un texto magi- 
co entre los documentos propios de los individuos de un grupo religioso, debio ser 
relativamente facil, en la Antigiiedad, que tanto las laminillas orficas como los amu- 
letos de oro fuesen objetos confundibles y que solo fuese el conocimiento del indivi- 
duo que lo portaba lo que distinguiese el objeto religioso del objeto magico si, en 
verdad, estos individuos distinguian entre una disciplina y otra. 

11. Conclusiones. 

Aunque parece dificil sostener que las laminillas orficas fueron disenadas 
como filacteria o cualquier otro tipo de documento magico, ciertas caracteristicas 
formales aproximan dichos documentos a otros que son indudablemente considera- 
dos magicos. En este sentido hemos querido presentar una serie de parecidos y dife- 
rencias con estos documentos para encuadrar las laminillas aureas de oro dentro del 
posible contexto ritual en que fueron concebidas. Creemos que es de suma impor- 
tancia para el estudio de cualquier forma de expresion religiosa la comparacion de 
esta con todas las manifestaciones rituales (religiosas y magicas) que hayan sido 
halladas en sus proximidades geograficas y cronologicas para comprender el modo 
en que el hombre se comunicaba con sus dioses. Tales comparaciones pueden con- 
ducirnos a interesantes conclusiones que nos permitan determinar que, en ocasio- 
nes, los documentos que son clasificados como religiosos y los documentos magicos 
no son tan diferentes entre si y que es, precisamente en sus pequenas diferencias, en 
las que podemos encontrar la clave para explicar en que medida tales disciplinas 
eran diferenciadas por los antiguos. 
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X. LOS RITUALES ORFICOS Y SU ASOCIACION CON 
LA MAG IA 


Un ensalmo de los magos puede expulsar a los demones 
que se convierten en un obstaculo... 
Los magos hacen el sacrificio por este motivo, 
como si pagasen una pena (por un crimen de sangre). 

Papiro de Derveni, col. VI 


1. Introduction. 

En este capitulo de nuestra investigation queremos centrarnos en la probable 
asociacion de la magia con ciertos rituales orficos. Los testimonios relacionados con 
dicha asociacion no son muy abundantes y los dividiremos en dos grupos principa- 
les: la relation de la magia con el orfismo a la vista de los testimonios literarios que 
la Antigiiedad nos ha legado y la posible identification que parecia existir entre los 
oficiantes orficos y los magos. Trabajaremos, en la medida de lo posible, sobre el 
concepto de magia en tanto que action ritual de contacto con los dioses diversa a la 
considerada "normal" por la polis y sobre la precision de ciertos terminos lingiiisti- 
cos que no podemos vincular a la religion porque en la epoca en que son utilizados 
no parecen tener relation con ella. 


2. Los magos del Papiro de Dervenz. Sus acciones rituales. 

Nuestra atencion se centrara en este capitulo en el Papiro de Derveni, un texto 
de gran importancia para el estudio del orfismo. Antes de empezar a trabajar sobre 
algunos pasajes concretos de este documento, resumire brevemente que es el Papiro 
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de Derveni, cuales son sus caracteristicas mas especiales y por que es tan importante 
para el estudio de la religion objeto de nuestras investigaciones 1 . 

El Papiro de Derveni fue descubierto en el ano 1962 entre los restos calcinados 
de una pira funeraria sita en la denominada tumba A del complejo arqueologico del 
desfiladero de Derveni, a unos 12 km. al noroeste de Tesalonica. La datacion del 
enterramiento, aunque imprecisa, parece no poder ser posterior al ano 300 a.C. da¬ 
dos los hallazgos armamentisticos de la misma zona estratigrafica. Los profesores 
Tsantsanoglou y Parassoglou 2 , encargados de la edicion del texto, dataron el papiro 
por la forma de su escritura en torno a 340-320 a.C. 3 La gran mayoria de los estudios 
que aparecieron a partir del descubrimiento y, sobre todo, a partir de la publication 
parcial del texto de Merkelbach, en 1967 4 y la transcription provisional completa, 
anonima y no permitida de 1982 5 , se centra en la idea de que aquello que contenia el 
papiro era el comentario exegetico de una teogonia orfica. Hasta el momento todos 
los estudios han seguido esta linea de investigation salvo contadas excepciones 6 . 

El contenido del Papiro de Derveni suele dividirse en dos partes que algunos 
autores separan tajantemente y otros consideran que pueden ser complementarias. 
La primera de ellas se extiende desde la primera columna hasta la sexta y parece ser 
una explication de rituales llevados a cabo por unos "magos" y ciertos mistas. A 
partir de la columna VII y hasta el final del papiro se desarrolla un comentario exe¬ 
getico a un poema de Orfeo, en concreto el poema hexametrico mas antiguo del que 
se nos han conservado fragmentos. El contenido de dicho poema es teogonico y el 
autor del Papiro de Derveni explica las verdaderas ensenanzas que, de forma velada, 
cree que Orfeo oculto en su poema para que no fuesen asequibles a los profanos. Las 
explicaciones ofrecidas por el autor del papiro parecen sustentarse en las bases de la 

1 Sobre el PDer. vid. los mas recientes estudios de Laks y Most (1997), Janko (2002), 
Bernabe (1999a), (2003a), Jourdan (2003) y Betegh (2004). 

2 Tsantsanoglou-Parassoglou (1988). 

3 Aun no ha aparecido la edicion del papiro completo por parte de estos estudiosos. 
Tsantsanoglou (1997) edito (sin aparato critico) y comento las siete primeras columnas uni- 
camente. 

4 Merkelbach (1967a). 

3 ZPE 47, pp. 1-12 

6 Vid. Funghi (1997) 26. 
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filosofia natural jonia y otras corrientes filosoficas antiguas, en especial Heraclito y 
Anaxagoras 7 . Nos encontramos, pues, ante un documento de la maxima importancia 
no solo para el estudio del orfismo (puesto que nos ha conservado parte de la teo- 
gonia mas antigua de Orfeo asi como noticas sobre rituales que, con seguridad, per- 
tenecen al mundo del orfismo), sino tambien para el estudio de la filosofia antigua. 

En este apartado nos centraremos en la parte del papiro pertinente a nuestro 
tema de investigation, i.e. las primeras columnas (I-VI) y la columna XX, donde se 
encuentran ciertos testimonios que consideramos de gran importancia para el estu¬ 
dio de la magia en la Antigiiedad y su relation tanto con los rituales orficos como 
con sus propios oficiantes. 

3. Los magos del Papiro de Derveni. iQuienes son? 

En la columna VI del Papiro de Derveni se nos transmite un ritual que deben 
llevar a cabo los mistas siguiendo las precisas indicaciones de unos personajes, ofi¬ 
ciantes rituales, que son denominados en este texto de forma exclusiva por tres oca- 
siones "magos" (pdyoi). Ofrecemos el texto completo de la columna segun la edi¬ 
tion de Janko (2000) y su traduction 8 : 

-eu]xaiKai Ouaiai |a[eiA]iaCTOuai xa[g rjmxag. 

£7i[coi6q 5]e paycov 5uv[a]xai baipovag ep[7xo&drv 
yi[vopevo]u<; peOiaxavar baipoveg £p7io[5cov ovxeg eLctL 
y[uxai xi|ac<j]QOL. xqv 0ua[Lq]v xouxou £V£K£[p] Ti[oioua]i[v 
oL pa[yo]i, cboneQei tiolvt]v a7xo6i6ovx£g. xol£e 
L£qol[s] £7UCT7i£v6ouaiv u[6w]q Kal yaAa, it tiprcEQ xal xag 
Xoag ruoLOuai. avaQi0pa [Ka]l rroAuopc^aAa xa nonava 
0uouaiv, oxi Kal al t)juxa[l dv]aQi0pol £iai. puaxai 
EupEvlai 7iQo0uouai K[axa xa] auxa payoig- Eup£vl&£<; yap 


7 Se ha sugerido una variada cantidad de autores como posible autor del papiro. e. g. 
Kahn (1997) atribuye la autoria del papiro probablemente a Eutifron, Hussey (1999) sugiere 
que pertenece a alguien proximo al drculo de Anaxagoras, Janko (2001) apunta a Diagoras 
de Melos y Casadesus (en prensa) aboga por una explication del comentario a traves de la 
filosofia estoica. 

8 PDer. col. VI. 
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r|mxcu eiaiv. cov £veK[ev xop peAAovxja 0eolg 0uelv 
6[q]VL0[e]lOV 7TQOTEQOV [XQH AUEIV, CTUV] ok; 7XOX£[ov]xai 9 

—], c6[a]xe Kal xo Ka[.]ou — [- -]oi_, 

£iai be [rjmxJcd - - [-]- xouxo -[ 

oaai be [.]cov aAA[- 

(j)OQOU [.. 10 

Oraciones y sacrificios dulcifican las almas. Un ensalmo de los magos puede expulsar 
a los demones que se convierten en un obstaculo. Los demones que son un obstaculo son 
almas vengadoras. Los magos hacen el sacrificio por este motivo, como si pagasen una 
pena (por un crimen de sangre). En las ofrendas (ellos) liban agua y leche, y a partir de 
estas hacen las libaciones. Y sacrifican los pastelillos de innumerables protuberancias, 
porque las almas tambien son innumerables. Los mistas hacen sacrificios a las Eume- 
nides de la misma manera que los magos, pues las Eumenides son almas. Por eso, el 
que va a sacrificar a los dioses (debe antes liberar) un pajarillo, con los que echan a vo¬ 
lar (sc. las Erinis). 

Ya hemos hablado de la importancia de la aparicion del termino payoq en 
este texto al estudiar el significado de dicho sustantivo, su relacion con la religion y 
su posterior devaluation 11 . Es ahora momento de desarrollar la problematica de la 
aparicion de tales personajes, oficiantes rituales, en relacion con el orfismo. 

A nuestro juicio, este texto presenta uno de los mas antiguos testimonios de 
la literatura griega en que aparece el termino \xdyoc, sin connotaciones peyorativas 
sin que haga referenda a los magos persas 12 . Veamos cuales son las razones para 
esta afirmacion. 


9 Seguimos la propuesta de Bernabe (2005) para suplir las lagunas en las lineas 10 y 

11 . 

10 Seguimos la edicion del PDer. de Janko (2002). 

11 Vid. cap. IV § 2.1 y 2.2. 

12 Apoyamos la idea de que los magos mencionados en el PDer. no son sacerdotes 
iranios sino griegos. Sobre esta cuestion vid. capitulo IV § 2.2. y nuestra explication en este 
paragrafo. Asi piensan tambien Casadesus (2001) 79, Johnston (1999a) 137 y Betegh (2004) 
78-83 quien dice que los magos son un grupo de personajes relacionados con la religion, 
grupo dentro del que se adscribe el propio comentarista del papiro. Por el contrario, hablan 
de estos magos como sacerdotes iranios Tsantsanoglou (1997) 99, 110-115, Burkert (2002) 
146-157. Jourdan (2003) 37-38, por su parte, piensa que el comentarista del papiro juega con 
un doble significado de la palabra mago ya existente en su epoca y se decanta por un uso 
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Que la palabra payog debio tener un significado intermedio en la lengua 
griega de "sacerdote encargado de ciertos cultos privados" parece ser posible a la 
luz un fragmento de Heraclito 13 . El pasaje dice asi: 

TLai 5q pavxeuexai 'HpaicAeixog 6 ’Ecjjeaiog; vuKXL7xoAoig, payoiq, |3di<xoig, Arjvaig, 
pucrxaig* xouxoig d7ieiA£l xa pexa Oavaxov, xouxoig pavxeiiexai xo tiuq' xa yap 
vopiCopeva Kax' dv0Qcu7xoug puoxqQia dviepcuoxl pueuvxai. 

"lA quien profetiza Heraclito de Efeso? A los noctivagos, los magos, los bacantes, las 
menades y los iniciados. A ellos les amenaza con penas despues de la muerte, a ellos 
les profetiza el fuego, pues ellos se inician de manera impla en los misterios practica- 
dos por los hombres". 

En este fragmento se pone en relacion a los magos con diversos sustantivos 
que designan a quienes participan en las ceremonias de las religiones mistericas, en 
concreto, quienes toman parte en los rituales dionisiacos 14 . Es interesante senalar 
que tales sustantivos referidos a los fieles dionisiacos pueden, perfectamente, ser 
aplicados a los fieles orficos, quienes se denominan a si mismos tanto |3dicxoi como 
puoxai 15 . En este sentido, y si el pasaje resulta ser de Heraclito y no una invention 
de Clemente de Alexandria como han sostenido algunos estudiosos 16 , los magos de- 
berian contarse entre los participantes o actantes de ciertos ritos en los cultos miste- 


peyorativo del termino. Bremmer (1999) 8-9 parece pensar en ciertos magos persas heleniza- 
dos, cuyos ritos basados en textos avesticos pero ajustados a las formas rituales griegas, pu- 
dieron ser mal entendidos contribuyendo asi al uso peyorativo del termino payog que ya se 
daba en el s. IV a.C. 

13 Heracl./r. 87 Marcovich (14 DK) = Clem. Al. Prot. 2,22, 2. 

14 Sobre este pasaje vid. Graf (1994) 33, Bremmer (1999) 2, 3 y Dickie (2002) 29. 

15 Miioxai en las laminillas de Pela, puoxai y |3aKxoi en la laminilla de Hiponio OF 
474 lineas 15 y 16 y OF 496, ademas, en el pasaje del coro de Cretenses de Euripides se hace 
uso de "noctivago" en relacion con Zagreo y llama mistas a sus iniciados (E. Cret. fr. 472 
Kannicht (OF 567) En PI. Phd. 69c aparece la frase "muchos son los portatirsos pero pocos los 
bacos" (OF 576), sentencia que ha sido puesta en relacion con los orficos, vid. e.g. Bernabe 
(1998) 48, 76 y 82, Jimenez San Cristobal (en prensa). Asimismo puaxqg es el termino que 
designa a los fieles en los HO. Vid. cap. IV § 5.4.1. 

16 Sobre las dudas acerca de la autenticidad del pasaje vid. Graf (1994) 33 y nota 8, 
Bremmer (1999) 3 y nota 20 y Betegh (2004) 81 nota 25. Duda de la autenticidad del pasaje 
Marcovich en su edition del fragmento. Considera que el sustantivo payog no es una inter¬ 
polation Burkert (2002) 133 nota 19 donde advierte que la oscura combination de los ele- 
mentos en la frase garantiza mas que niega la originalidad del pasaje. 



ricos, y mas concretamente, en los misterios relacionados con el dios Dioniso 17 . De 
esta forma, entonces, seria posible relacionar el pasaje heracliteo con el orfismo, ya 
que los fieles de este movimiento se denominan a si mismos con epltetos relativos a 
Baco y los magos parecen estar relacionados con sus celebraciones rituales teniendo 
en cuenta el testimonio del Papiro de Derveni. Ademas, cabe destacar que Heraclito 
es el unico filosofo al que se cita en el texto del Papiro de Derveni 18 , con lo que proba- 
blemente sea posible entender un conocimiento por parte del autor del comentario 
de los textos heracliteos, de donde podria haber tornado la denomination de los 
sacerdotes como pdyoi, haciendo uso de un tecnicismo apropiado para unos sacer- 
dotes no ligados al culto civico. 

Por otra parte, como tendremos ocasion de estudiar detenidamente en los 
apartados siguientes de nuestro estudio, las practicas rituales desarrolladas por es- 
tos oficiantes, llamados aqui de forma exclusiva payoi, son perfectamente con- 
gruentes con las practicas efectuadas en otros rituales religiosos griegos, algunos de 
ellos relacionados incluso con el culto civil, y practicados en honor de las mismas 
divinidades a las que se ofrecen libaciones y sacrificios en el Papiro de Derveni 19 . Esto 
nos lleva a pensar que si tanto las divinidades honradas como las acciones rituales 
que se describen en la columna VI son en todo similares a otros ritos celebrados por 
los griegos de la misma epoca en que se data el Papiro de Derveni e, incluso, de fechas 
anteriores, es del todo congruente que los expertos que realizan dichos ritos sean, 
asimismo, griegos. 

Pensamos, ademas, que la palabra payoq en el texto de Derveni se emplea 
sin sentido peyorativo, lo que no es habitual cuando se usa sin hacer referencia a los 
sacerdotes medos 20 . El sustantivo payoq no pudo ser utilizado en este texto papira- 
ceo de forma peyorativa puesto que si, como parece, el texto de Derveni debe estu- 


17 Vid. Gordon (1999) 164 quien defiende la idea de que los payoL de este pasaje es- 
tan mas relacionados con el tipo de sacerdote criticado en el tratado hipocratico De Morbo 
Sacro que con los sacerdotes oficiales o los sacerdotes persas. 

18 PDer. col. V 5. 

19 Vid. § 4, 5 y 6. 

20 Sobre el termino payoq en Grecia vid. cap. IV § 2.1 y 2.2. 
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diarse como un documento escrito por alguien perteneciente al movimiento religio- 
so en el que se realizan los rituales descritos y comentados, el nombre aplicado a sus 
oficiantes no puede ser despectivo. Creemos que es mas probable que el termino 
pdyog haya sido tornado en el texto como un prestamo en sentido etimologico. Las 
actividades religiosas de los Magos fueron comentadas, entre otros autores, por Pla¬ 
ton y Aristoteles, quienes consideraron que su actividad tenia que ver con el cuida- 
do al culto de los dioses, 0£cov Qeoaneia 21 . Dichos autores hablan en los textos uni- 
camente de los magos persas, pero creemos que no debe descartarse la posibilidad 
de que este termino fuese aplicado a aquellos sacerdotes cuya actividad, como ya 
hemos mencionado, se desarrollaba fuera del culto civil y para quienes no seria ade- 
cuado aplicar el termino L£Q£U<; o cualquier otro relacionado con los sacerdotes que 
llevaban a cabo sus actividades regidos por el calendario festivo de la polis. 

4. Sacrificios y ensalmos: las encodal de los magos. 

Estudiemos ahora los ritos que celebran los profesionales religiosos en el 
ritual descrito en este texto papiraceo. Segun la columna VI del Papiro de Derveni los 
magos llevan a cabo una serie de libaciones (yoai) para aplacar a los demones, posi- 
blemente asimilados en el texto con las almas de los muertos. Estas libaciones se 
acompanan, ademas, de un encantamiento (erapbq). Segun el texto de esta columna 
los magos llevan a cabo estas acciones para alejar a unos demones que pueden llegar 
a convertirse en un impedimento en cierta parte del ritual. Analicemos paso a paso 
el ritual descrito para estudiar su relation con otras acciones rituales conocidas en el 
territorio heleno y clasificadas por los estudiosos, ya entre las actividades propias de 
la religion ya entre las diversas practicas magicas. 

La primera linea de la columna VI del Papiro de Derveni comienza con una 
abrupta sentencia: ELycd Kai Ouaiai peiAioaoucri rag vj^uyds- La ultima palabra es 


21 Vid. PI. Alcl. 122a, Arist .fr. 36 Rose en D.L. 1, 6-8, Apul. Apol. 25 siguiendo a Pla¬ 
ton y Ap. Ty. Ep. 16. Mas interesante la definition de X. Cyr. 8, 3,11 para quienes los Magos 
son unos "profesionales de lo divino" (ol 7T£qI tou<; Beoug Texvixai). Tal definition es muy 
cercana a la que ofrece el comentarista de Derveni en PDer. col. XX de los expertos en inicia- 
ciones: oooi be naqa too xexvqp noioupevou za Leqa. Vid. § 10. 



una conjetura 22 , pero su presencia parece garantizada por las columnas precedentes 
del papiro as! como por las explicaciones posteriores de que las almas son inconta- 
bles, de que los demones son almas o de que las Eumenides son tambien almas. En 
nuestra opinion las almas mencionadas en esta primera linea del Papiro de Derveni 
que deben ser apaciguadas (peiAioaoucn.) son las almas hostiles en su conjunto. 
v Eux«i es utilizado como termino general que hace referenda a todas estas almas, 
sean las almas vengadoras, sean las propias Erinis, que parecen ser identificadas con 
ciertas almas en la columna II del papiro 23 , sean las Eumenides, que tambien son 
llamadas almas en esta columna VI 24 . Para el autor de Derveni los demones que obs- 
taculizan parecen ser considerados "un tipo de" alma, almas vengativas como el 
mismo nos explica, y que las Eumenides son "otro tipo" de almas, ambos subgrupos 
pertenecientes a la categoria general de "almas hostiles que hay que apaciguar" que 
se advertia al principio. 

La necesidad de dulcificar la disposicion de las almas en general o de las Eri¬ 
nis en particular a traves de ritos especificos esta ampliamente atestiguada en el 
mundo griego. Un texto del tragediografo Esquilo resulta muy ilustrativo al respec- 
to. En las Eumenides, el fantasma de Clitemestra arenga a las Erinis contra su hijo 
recordandoles las libaciones que les habia ofrecido en vida 25 . Tales ofrendas liqui- 
das, segun el texto de Esquilo, son vqcjxxAia peiAiypaxa, es decir, "sobrias ofrendas 
apaciguadoras", lo que nos recuerda ligeramente la afirmacion del Papiro de Derveni, 
si bien en este texto de la columna VI se tilda de apaciguadoras las oraciones y los 
sacrificios y no las libaciones que seran objeto de nuestra atencion lineas mas ade- 


22 Vid. Tsantsanoglou (1997) 95. 

23 PDer. col. II :’Eqivuo)[v ]tl|xcoctl.[ 

\JnTxai e]Lcri[ xl oaL trTay6aL.[.]eo.[ 

24 Entendemos en nuestro estudio que las Erinis y las Eumenides son divinidades 
identicas. Las Eumenides serian las Erinis tras ser congraciadas por medio del ritual o cuan- 
do se hallan en buena disposicion para recibir las ofrendas. E.g. Philostr. Ep. 1, 25, 10 dice 
que las Erinis son llamada Eumenides (rjbq Kai xaq Eqivuc; Eupevibaq KaAoupev). Sobre 
este particular vid. § 8. Divinidades semejantes parecen ser los Tritopatores de la lex sacra de 
Selinunte, quienes son llamados en primer lugar impuros y, tras la action ritual, puros. No- 
tese que ambos grupos divinos son una trlada. 

23 A. Eu. 107. 
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lante 26 . Este texto, sin embargo, nos acerca a la relacion de las ofrendas rituales (sean 
estas liquidas o no) que Servian para congraciarse con unas divinidades que se con- 
si deran, a menudo, hostiles. Tal debe ser, creemos, la vision de las almas que nos 
ofrece esta primera linea de la columna VI. 

Pasemos ahora a la erapbri que se dice que llevan a cabo los magos en la se- 
gunda linea de la columna VI. Tal cantico, segun el comentarista, es capaz de expul¬ 
sar a los demones cuando se convierten en un obstaculo. La frase es de dificil com- 
prension por varios motivos. La erapbq de los magos expulsa a unos demones que, 
por razones no explicadas, se convierten en un obstaculo para algo que tampoco se 
nos explicita. Vayamos por partes. 

Las knopbai pueden definirse como encantamientos que realizan ciertos per- 
sonajes, relacionados comunmente con la esfera de la accion ritual, para procurar 
aquello que desean conseguir y, en relacion con los seres divinos, para alejarlos o 
atraerlos a su antojo. El numero de ocasiones en que las salmodias denominadas 
kntpbai estan relacionadas con los magos, en el sentido amplio del termino y mas 
cercano al valor que nosotros mismos damos a este sustantivo, es mayor que el nu¬ 
mero de ocasiones en que se vinculan con la ejecucion de encantamientos por otro 
tipo de profesionales 27 . Por otra parte, y en cuanto al tipo de ritual, el hecho de que 
los magos realicen una accion dirigida a la expulsion de ciertos demones nos lleva a 
pensar en un rito de expulsion del mal (dAcEixaKOv), lo que en ciertas ocasiones, 
aunque no en todas, es calificado de accion magica 28 . En el contexto del Papiro de 


26 Sobre las libaciones de esta columna y su caracter "sobrio" vid. § 5. 

27 E.g. Pi. P. 3, 47-53 sobre el uso de encantamientos por parte de Asclepio en sus cu- 
raciones; A. A. 1018-1021, S. Ai. 581s., PI. Chrm. 156d, PI. Euthd. 289e-290a, en textos magicos 
vid. PGM I, 296, PGM I 317, PGM IV 2752 y PGM IV 2927. 

28 Ya hemos advertido que existe cierta tendencia en la Antigiiedad a clasificar como 
magica una accion ritual cuando no se inserta dentro del desarrollo de los cultos dvicos. El 
texto del PDer. podria ser un ejemplo de ello, pues la £7icp5fj recitada por los magos no seria 
mas que un tipo de accion ritual del culto reflejado en el papiro y, por tanto, una accion reli- 
giosa en el ambito interno pero, en un contexto extemo, podia ser entendida de otra forma, 
probablemente como una accion magica. Que las expulsiones del mal pueden ser llevadas a 
cabo por los encargados del culto civico y, por tanto, considerarse una accion religiosa pare- 
ce probable si tenemos en cuenta los rituales del chivo expiatorio que eran ejecutados en 
suelo heleno. Sobre ello vid. Bremmer (1983). 



Derveni el encantamiento parece pertenecer a un sistema religioso y formar parte de 
un ritual, probablemente relacionado con el mundo de ultratumba, en un ambiente 
iniciatico, aunque no es descartable que fuese calificado de accion de tipo magico 
fuera de estos circulos y mirado con sospecha 29 . De hecho, las actividades realizadas 
por los magos en estas primeras lineas de la columna VI son cercanas a las acciones 
rituales que suelen asociarse al termino "hechiceria" (yoqxetix) 30 . Las acciones ritua- 
les efectuadas por los yoqxeq son las que se consideran acciones magicas en la epoca 
en que se inserta, probablemente, el texto del Papiro de Derveni. 

Comentemos ahora un texto muy significativo de la Historia de Herodoto 
que es posible relacionar con el modo de actuation de los magos que refleja el Papiro 
de Derveni. Herodoto 31 , mientras describe un ritual ejecutado por los Magos, indica 
que ellos cantan una teogonia, lo que, segun el historiador, ellos llaman la eraqbf). 
Parece haber una similitud entre estos oficiantes persas y los que aparecen en el Pa¬ 
piro de Derveni por varias razones: 

1) Se utiliza el termino "payoq" para calificar a estos oficiantes. 

2) Ambos son los encargados de llevar a cabo los sacrificios en un determinado ri¬ 
tual. 

3) Los Magos recitan una teogonia que, segun Herodoto, ellos llaman "el encanta¬ 
miento" y, precisamente, una teogonia de Orfeo es lo que se comenta en el resto de 
las columnas del Papiro de Derveni. 

No creemos que se deba afirmar a partir de este texto, como ya hemos adver- 
tido con anterioridad, que los magos del papiro sean sacerdotes iranios 32 . Nos pare- 


29 Se ha senalado que el termino eTtcpbr), desde Homero, esta siempre relacionado 
con la magia. Vid. Bremmer (1999) 8. Sacrificios y encantamientos (Buaiau; xe Kai encobaic,) 
es lo que PI. R. 364b expone que hacen los ayuQxaL Kai pavxeu; que hacen uso de los libros 
de Orfeo y Museo. Sobre estos personajes y su relation con el orfismo vid. cap. XI. 

» Vid. Johnston (1999a) 105-111 y Betegh (2005) 82. Vid. cap. IV § 2.4 - 2.8. 

31 Hdt. 1,132. Beoyoviqv, oiqv 5q ekeIvoi Aeyoooi Eivaixqv £7xaoibf|v. 

32 No debemos olvidar que el ritual descrito por Herodoto es un sacrificio cruento, 
algo totalmente alejado de las actividades rituales de los magos de Derveni. Sin embargo el 
historiador advierte que los Magos se coronan con mirto, accion relacionada en ocasiones 
con los fieles orficos, vid. Ar. Ra. 323-331, Sch. Ar. Ra. 330, Sch. Pi. I. 4, 87, pero que puede 
entenderse como una nueva interpretatio graeca por parte de Herodoto ya que los Magos por- 
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ce mas probable que Herodoto explicase, como nos consta que hizo en otras ocasio- 
nes a lo largo de su extensa obra 33 , los rituales que vela en suelo extranjero teniendo 
en mente las actuaciones rituales de algunos sacerdotes griegos. En el caso concreto 
que nos ocupa es posible que Herodoto explicase el ritual de los Magos acercandolo 
a la actuation, para el conocida, de ciertos iniciadores en religiones mistericas, quiza 
personajes como estos magos que realizan sacrificios y recitan knopbai en el Papiro de 
Derveni. Resulta un dato de particular importancia el que el historiador de Halicar- 
naso advierta que sea una teogonia lo que los Magos llaman "el encantamiento", 
pues es una narration sobre el origen del mundo (protagonizada por dioses como 
Noche, Cielo y Tierra) lo que se comenta a partir de la VI columna del Papiro de Der¬ 
veni. Es posible pensar, aunque siempre con cierta cautela ya que el texto conserva- 
do es demasiado lagunoso y criptico, que el poema atribuido a Orfeo en el papiro y 
que el autor de Derveni comenta con todo detalle fuese parte estructural de la cere- 
monia descrita en las primeras columnas. Es arriesgado afirmarlo con rotundidad, 
pero creemos, en contra de la mayor parte de estudios que abogan por la existencia 
de dos partes bien diferenciadas en el contenido del Papiro de Derveni 34 , que tal con¬ 
sideration nos situaria en una linea de estudio mas productiva, tomando el texto de 


taban la tiara, no una corona de mirto. Vease la discusion sobre el mirto y la forma lanceola- 
da de la laminilla orfica de Pela en Dickie (1995) 85-86. 

33 Asi, por ejemplo, Herodoto utiliza constantemente los nombres griegos para 
hablar de los dioses de otras regiones, llegando incluso a utilizar solo el nombre griego. Tal 
es el caso de Osiris del que dice que en lengua griega es Dioniso (identification de Osiris con 
Dioniso en Hdt. 2, 47, 9, Hdt. 2, 48, 1 y Hdt. 2, 123, 6) o del dios persa al que llama Orotalt 
(Hdt. 3, 8, 16). Tambien observamos este comportamiento a la hora de hablar sobre ciertos 
rituales extranjeros, como las ceremonias realizadas en Egipto en honor a Osiris, de las que 
no habla porque considera que no es licito. Segun los estudiosos, Herodoto mantiene esta 
actitud frente a los rituales no mistericos de Osiris porque, al parecerse a los misterios grie¬ 
gos celebrados en honor de Dioniso, los cuales si eran secretos, el revelar el ritual que lleva- 
ban a cabo los egipcios conllevaria estar revelando los griegos (Hdt. 2, 47, 2, Hdt. 2, 61, 1 o 
Hdt. 2, 132, 2 donde el historiador guarda silencio sobre el nombre de Osiris o ciertos actos 
relativos al entierro del dios). Vid. sobre este particular Sourdille (1910) 2-26 y el comentario 
a los pasajes de Lloyd (1976), en especial volumen II pg. 279 donde el autor apunta: to speak 
of them as a mysteria (as in II, 171,1) is simply another example o/interpretatio Graeca. Vid. Mora 
(1981) y (1983). 

34 E.g. Obbink (1997) 43, Janko (1997) 68, 81, Casadesus (2006) cap. 22. 



Derveni como un conjunto unico y con sentido 35 . Es muy sugerente pensar que fuese 
el canto de Orfeo sobre el origen de los dioses y el mundo una parte del ritual des- 
crito en las primeras lineas del papiro y fuese, precisamente en este himno, donde el 
comentarista viese la necesidad de explicar a los "ignorantes" el verdadero sentido 
de lo que queria decir Orfeo a quienes se acercaban a sus misterios. En este sentido 
conocemos la existencia de ciertos rituales cuya base es la retrotraccion de una situa¬ 
tion actual o de un objeto particular a un momento primigenio donde todo estaba 
ordenado y en armonia de modo que por medio de una action simpatica todo vuel- 
va al orden en que deberia estar. 

Pasemos ahora a analizar de forma detallada las libaciones y los sacrificios 
de los mistas y magos para extraer ciertas conclusiones acerca de la relation de tales 
ceremonias con la religion griega, el culto a los dioses ctonicos y a las almas de los 
muertos. 

5. Las libaciones (xoai). 

Se ha estudiado la importancia del termino x° T ] en relation con los rituales 
conectados con el mundo de los muertos, ya sea para rendirles homenaje, ya sea 
para invocar sus almas en ciertos tipos de ceremonias necromanticas 36 . Es posible 
entender que las libaciones que aparecen en la columna VI del Papiro de Derveni, 
realizadas a partir de una mezcla de agua y leche, sean ofrendas de caracter funera- 


35 Betegh (2005) 350 considera, entre otras posibilidades, que el PDer. compone un 
conjunto unitario que engloba las dos partes que componen toda ceremonia ritual: bpcapeva 
y Aeyopeva, siendo estos ultimos la explication exegetica del poema de Orfeo. The explana¬ 
tion of ritual actions in the first columns and the commentary of the Orphic poem complement each 
other, because they represent the two aspects of this ritual, the dromena and the legomena. 

36 Sobre la relation de este tipo de libaciones con la escatologia vid. Graf (1980) 217- 
218, Henrichs (1984), Johnston (1999a) 41 y nota 12 con fuentes y bibliografia, Ogden (2001) 
169-171 y Betegh (2004) 76. Vid. el uso de xorj en los poetas de los siglos V y IV. Esquilo solo 
hace uso del termino xofj en los A. Pers. 219, A. Pers. 609, A. Pers. 624, A. Pers. 685 (libaciones 
a Dario muerto y ritual de necromancia) en A. Ch. 15, A. Ch. 23, A. Ch. 87, A. Ch. 149, A. Ch. 
156, A. Ch. 164, A. Ch. 515 o A. Ch. 525 (libaciones funerarias) y en A. Eu. 107, S. Ant. 431 y S. 
Ant. 902 (libaciones a su hermano muerto) S. El. 406 y S. El. 440 (libaciones a Agamenon 
muerto). Tambien Aristofanes habla de xoai en relation con el culto a los difuntos en Ar.fr. 
504 K.-A. (OF 432 I). 
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rio, se realicen estas en beneficio de las almas, se viertan en honor de los dioses sub- 
terraneos 37 . La frase de la columna es como sigue 38 : 

xoICe LeqoI[<;] £7uct71£v5ouctiv u[5co]q k«l ydAa, eE cop7i£Q Kal rag x°d<; tioioucti. 

En las ofrendas (ellos) vierten agua y leche, y a partir de estas hacen las libaciones. 

Segun Henrichs (1983: 260) y Betegh (2004: 76) el verbo que aparece en esta 
frase podria estar relacionado con otro de los tipos de libacion que se conocen en el 
mundo griego, las crnovdai, ofrecidas a las Eumenides en ocasiones rituales separa- 
das de aquellas en las que se ofrecen xoai. A la vista de ciertos versos de la trage- 
dia 39 , no parece necesario entender la existencia de dos modos diversos de realizar 
las ofrendas liquidas en el ritual concreto que se desarrolla en el Papiro de Derveni 40 . 
Nos inclinamos a pensar que las unicas libaciones que ofrecen los magos en este 
ritual en concreto deben ser entendidas como %oai, ya que es mas probable pensar 
que en el desarrollo de un ritual de posible enfoque ctonico o funerario las libacio¬ 
nes fuesen unicamente de este tipo, como podemos comprobar por los pasajes lite- 
rarios en los que se hace uso del termino x oi 1 41 - Los sacerdotes, segun el texto de la 
columna VI, vierten una mezcla de agua y leche para aplacar a los demones, proba- 
blemente identificados en el texto con las almas de los muertos, o de ciertos muertos 
en particular. Resulta un paralelo interesante un texto del historiador Herodoto en 
donde habla, muy brevemente, de una libacion ofrecida por los Magos a los heroes 
(los troyanos y aqueos muertos en Troy a) 42 : 

Xoag be oL pdyoi toIcti power cyeavro. 

Los Magos derramaban unas libaciones a los heroes. 

Estamos, obviamente, en un contexto funerario, ya que las libaciones (xoai) 
se realizan por los heroes que alii murieron, ya sea para honrar su memoria ya sea 


37 Observese que en A. Eu. 107 se dice que las libaciones a las Erinis son "sin vino". 
Tal es el caso en el PDer., que son de una mezcla de agua con leche. Vid. infra. 

38 PDer. col. VI5-7. 

39 A. Ch. 149: en’ ev\cCvg zdob' enionevbco xodg. S. Ant. 431: xoaloi tqictttov&oicti 

TOV V£KUV OT£(j)£l. 

40 Es importante senalar que este verbo utilizado con xoai no es demasiado frecuen- 
te. 

41 Vid. nota 36. 

42 Hdt. 7, 43. 
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para aplacar sus espiritus. Herodoto relaciona, pues, a los Magos con las ceremonias 
en favor de las almas de los muertos. Este tipo de action ritual llevo a la creencia de 
que los Magos llevaban a cabo ceremonias necromanticas, lo que pudo ser una de 
las acciones rituales que mas impresionaron a los griegos y a partir de la cual, posi- 
blemente, pudo derivarse la connotation peyorativa que desarrollo el termino mago 
en la lengua griega 43 . 

Las xoai a los muertos o al mundo de ultratumba parecen estar tambien pre- 
sentes en el texto de la columna II del Papiro de Derveni donde, ademas, se matiza 
que se vierten gota a gota 44 (oTayooi) y que se llevan a cabo en honor de las almas, 
las cuales son identificadas, ademas, con las Erinis ya que estas son consideradas un 
cierto tipo de almas 45 . El termino yoai no suele aplicarse cuando se trata de libacio- 
nes derramadas gota a gota. Es mas corriente el uso del verbo Ati|3co para referirse a 
esta forma concreta de verter el liquido ofrendado a los dioses, termino que con el 
paso del tiempo fue sustituido por cmevbco 46 . Asi pues, seria posible pensar que la 
forma de libation expuesta en la columna II del Papiro de Derveni se correspondiese 
con las libaciones realizadas en ofrendas no funerarias (las que suelen llamarse 
cmovbai) pero que, dado el caracter ctonico de las diosas honradas, el comentarista 
aboga por el uso del termino tecnico que hace referencia a las ofrendas liquidas en 
honor de los dioses subterraneos, y matice la forma en que se deben verter dado que 
no corresponde a la realization normal de las yoaL 


43 Seguramente en este sentido es en el que hay que estudiar la ceremonia necroman- 
tica descrita por Esquilo en los Persas. 

44 Podria observarse una intention ritual en esta forma de libation ya que las Erinis, 
segun la Teogonia de Hesiodo (Hes. Th. 183-187), nacieron de las gotas de sangre de Urano 
caidas en la tierra. Sobre este tipo de libaciones del PDer. col. II vid. Tsantsanoglou (1997) 
102, Betegh (2004) 76. 

45 Sobre las Erinis en el PDer. y su asociacion con las almas de los muertos vid. Johns¬ 
ton (1999a) 273-279 y Betegh (2004) 85-89. Sobre la coincidencia de los rituales en honor de 
las Erinis y las almas de los muertos en Grecia vid. Jameson (1899) 207ss: "they have collected 
ample and more than ample evidence to prove that the functions and ritual of the dead and of the 
beings variously called Potniae, Semnae, Eumenides, Erinyes, Praxidikae, Maniai, &c., were origina¬ 
lly and fundamentally identical". 

46 Sobre la relation del verbo Ati|3ce y el caracteristico modo de verter el contenido 
gota a gota vid. Jameson, Jordan y Kotansky (1993) 71 quien remite a Rudhardt (1958) 240, 
Casabona (1966) 276, Chantraine (1968) s.v. Ati|3ce y Benveniste (1973) 476. 
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Creemos interesante relacionar estas ofrendas liquidas que aparecen en el 
Papiro de Derveni con las que nos muestran unos versos de las Eumenides de Esquilo. 
En estos versos la sombra de Clitemestra narra el modo en que habia honrado, en 
vida, a las Erinis 47 . 

Xoac, t' ao ivory, vqcfjaAia |X£iAiy|xaxa, 

Kal vuKxiaepva 5el7iv' in' eaxdqq tiuqos 48 
e0uov, obqav oubevoq Koivqv Gecov. 

Libaciones carentes de vino, sobrias ofrendas apaciguadoras, 
y piadosos manjares noctumos sobre el altar del fuego 
queme, a una hora no comun al resto de los dioses. 

Observamos a traves de este texto que en las libaciones ofrecidas a las Erinis 
no esta presente el vino, como tampoco lo esta en las libaciones vertidas en honor a 
estas mismas divinidades en el Papiro de Derveni. Que en los versos de Esquilo se 
aluda repetidamente a la ausencia del vino parece indicar el caracter poco comun de 
este tipo de libaciones, diversas a las mas comunes, con vino. Vemos ademas que en 
el texto de Eumenides se ofrecen alimentos (en el Papiro de Derveni son pastelillos) 
que se queman en un altar sobre el suelo, sacrificio coherente con el caracter ctonico 
de las diosas. La indication de que el rito se lleva a cabo a horas no comunes al resto 
de los dioses parece hacer referenda al caracter nocturno del ritual lo cual, de nue- 
vo, es coherente con la funcion relacionada con el mundo de los muertos de estas 
diosas 49 . Vemos, pues, que la ceremonia descrita es bastante coincidente con la cele- 
brada por los magos en el Papiro de Derveni, lo que nos permite considerar la rela¬ 
tion del rito del papiro con los rituales del culto dvico griego y, por ende, la posible 
identification de los magos como profesionales helenos. 


47 A. Eu. 107ss. 

48 Debemos llamar la atencion sobre el uso de este termino para "altar" ya que senala 
que no es un altar elevado, un |3cap6<;, en el que se hace el fuego sacrificial, sino en una pe- 
quena construction poco elevada o incluso a ras del suelo. Es una precision valiosa para 
nosotros ya que nos ilustra sobre el caracter ctonico de este sacrificio. Vid. Harp. s.v. eayaqa: 
...ApqcdvLoq ev xou; 7ieqL |3gj|xgjv eoyapav (^qai KaAelaGai xqv qq eyoucrav ttyog eaxiav, 
aAA' £7ii yqc; L&Quqevqv KoiAqv... "Amonio en Sobre los altares, dice que se llama escara al 
fuego que no esta elevado, sino al que se coloca en una cavidad de la tierra". 

49 Asimismo el adjetivo vuKxiaeqva. 



Otro texto, este del dramaturge* Sofocles, nos informa de que se celebra a las 
Eumenides (las Erinis congraciadas) con ofrendas sobrias porque son "abstemias" 
(vqcjxnv doivoiq). Debemos entender que se denomina a estas divinidades abstemias 
porque no se les vierten libaciones que contengan vino 50 . El escolio a este pasaje 
acerca aun mas el rito al contenido en el Papiro de Derveni, ya que nos aclara que las 
libaciones se hacen a partir de una mezcla de agua con miel 51 . Asi pues, en estos 
versos de Edipo en Colono, volvemos a encontramos un claro paralelo antiguo de la 
ceremonia del Papiro de Derveni, pues claramente se expresa que en el contenido de 
las libaciones ofrecidas a las Eumenides el vino no esta presente y el escolio aclara, 
ademas, que eran realizadas con una mezcla de agua y miel. 

Por ultimo, es interesante destacar un testimonio perteneciente a las Argo- 
nauticas orficas en donde Orfeo aparece realizando una libacion para aplacar a un 
muerto consistente, precisamente, en una mezcla de agua y leche 52 . 

auxap eycoye ijmxqv [Aaadpqv, anivdcov peiALypaxa xutAgjv u&axi x' f]5e yaAaicxi, 
peAicraoQuxcov ano vaaparv Aoi|3aI<; augnpoxecov, Kal egolp upvoiox yepaipcov. 

Por mi parte aplaque su alma, derramando dulcificadoras ofrendas de agua y miel, 
rociandolas a un tiempo con libaciones procedentes de manantiales que fluyen de las 
abejas y honrandolo con mis himnos. 

Observamos, pues, que incluso en epoca tardia (estas Argonauticas suelen da- 
tarse en torno al s. IV d.C.) las libaciones que se ofrecen a las almas de los muertos 
carecen de vino y estan compuestas por una mezcla de agua y leche, igual que en el 
Papiro de Derveni. 

Estos testimonios que hemos senalado contradicen la afirmacion de Burkert 
(2002: 151), quien advertia que los griegos efectuaban sus libaciones con vino, no 
con agua y leche. En tal afirmacion se basaba para reforzar su teoria de que los ma- 
gos de Derveni eran iranios, pero varios textos literarios, entre ellos los comentados. 


50 S. OC 101. Sobre este pasaje vid. Henrichs (1983). Sobre las ofrendas sin vino en el 
PDer. vid. Henrichs (1983). 

51 Sch. S. OC 100, geiAiXLGJV ttotgjv: yAuKewv tiotgjv, 6 eoxi geAixog, ok; 
peiAiCTCTOuaiTdg 0eaq. auyKiQvdxai xauxau; xalq 0eaic; ubaxoc xai geAixoc Yog . 

52 AO 572ss. Sobre esta obra vid. Sanchez Ortiz de Landaluce (1999) y (2005). Para es¬ 
te pasaje el estudio de (2005) pg. 57. 
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muestran que las libaciones sin vino y consistentes en una mezcla de agua y leche 
eran conocidas y practicadas por los griegos 53 . En concreto, las libaciones sin vino se 
llevan a cabo en relation con el culto de ciertas divinidades ctonicas y relacionadas 
con el mundo de ultratumba a las que, en situaciones criticas, hay que congraciar 54 . 
Que se realizasen en suelo griego libaciones sin vino, similares a las descritas en las 
primeras columnas del Papiro de Derveni, las cuales se relacionan con divinidades 
ctonicas y con el mundo subterraneo, es otro argumento a favor de que tanto la ce- 
remonia descrita en el papiro como los oficiantes y participantes en ella sean grie¬ 
gos. 

6 . Los pasteles de multiples protuberancias y su asociacion con el mundo de 
los muertos. 

El sacrificio realizado por los magos que se describe en el Papiro de Derveni es 
un tipo de sacrificio incruento. Exactamente se nos informa de que lo que se sacrifica 
son "innumerables pastelillos de multiples protuberancias" (dvapidpa Kai 
TToAuopcjjaAa xa nonava). Conocemos la existencia en el mundo griego de la 
ofrenda o quema de pastelillos con "ombligos" 55 , cuyo numero parece estar deter- 
minado en funcion de la divinidad por la que se realiza el sacrificio y que recogen 
leges sacrae. Asi nos lo revelan ciertas inscripciones halladas en Samos, Atenas y Per- 


53 Vid. Henrichs (1983) y (1984). Ademas, segun Bremmer (1999) 8, si bien las liba¬ 
ciones de leche estan atestiguadas en el Avesta, no parece que el agua formase parte de las 
mismas y ofrece como bibliografia autorizada G. Widengren, Die Religionen Irans (Stuttgart, 
1965) 181-4. 

54 Las Erinis se relacionan con los crimenes de sangre en el seno de una familia. Sobre 
las Erinis y su patronazgo vid. Johnston (1999a) 273-279. Sobre las Erinis y su presencia en el 
PDer. vid. infra. 

55 Una description de estos pastelillos nos ha llegado gracias a Polibio, segun el cual 
los escudos usados por los romanos en las batallas cuerpo a cuerpo eran muy similares a los 
no7xava 6|X(J>aAcoxd que se usaban en los sacrificios (Polyb. 6, 25, 7). Sobre los pastelillos de 
protuberancias vid. Henrichs (1984) 260-261. Tsantsanoglou (1997) 114-115 habla de los sacri¬ 
ficios iranios de pastelillos similares a los que se daba el nombre de darun o draona para re- 
afirmar su teoria de que los magos que aparecen en el PDer. son iranios (s.v. dar-3: "halten; 
fassen"; Chr. Bartholomae, Altiranisches Worterbuch, Strassburg, 1904). Cabe destacar que no 
hemos encontrado el termino utilizado para referirse a estos pasteles en el lexico iranio antes 
referido. 
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gamo 56 . Los pastelillos ofrecidos en las inscripciones parecen tener, asimismo, un 
numero concreto de protuberancias. En dichas inscripciones se explicita que los pas¬ 
telillos pueden tener un "ombligo" (povopcj)aAa), que puede ser central 
(p£obpcf)aAos) 57 , nueve ombligos (evveopcjxxAa) o incluso doce (bwbeKopcjxxAa). La 
atencion dada al numero de dichos adornos debia estar relacionada, probablemente, 
con algun tipo de mecanismo analogico en el ritual que nos es desconocido. En el 
caso de los pastelillos del Papiro de Derveni las protuberancias no son de numero 
exacto. Se nos dice que son "muchas" (noAuopcfjaAa) pero nada mas se nos aclara. 
Asimismo se nos informa de que el numero de pastelillos es tambien indetermina- 
do, de los cuales el autor dice que son "innumerables" (avaoiOpa), particularidad 
que precisa acto seguido. Es posible que tal explication se deba a un intento de acla- 
racion por su parte (lo que nos consta que hace profusamente) de la razon de ser de 
ese numero indeterminado de pastelillos en el sacrificio, con protuberancias asi¬ 
mismo indeterminadas, lo que, probablemente, no era corriente 58 . El unico autor que 
nos habla de sacrificios de nonava TtoAuopcjjaAa es Clemente de Alexandria 59 . Lo 
hace en una relation de los simbolos contenidos en el interior de la cista mistica del 
culto de Dioniso Basareo. Dada la cercania de este texto con el mito orfico y sus ri- 
tuales, podemos pensar que Clemente hace referenda a un sacrificio muy semejante 
al narrado en el Papiro de Derveni. 


56 Vid. inscripciones del Atica en Sokolowski (1969) 24 = IG II 2 4986 (Pireo, s. IV a.C.), 
27 = IG II 2 4988 (Atenas, s. III-II a.C.), 52 = IG II 2 , 1367 (Atenas s. I a.C.) En el comentario a 
esta inscription Sokolowsky apunta una probable vinculacion con el orfismo dada la mezco- 
lanza de divinidades similar a la de los HO, que el termino navreAeia de la lin. 2 recuerda el 
navGeiOs TeAexf) de los HO 35, 7, HO 53, 9 y HO 54, 7 y que el epiteto XapaiCqAog de la lin. 
18 esta relacionado con los temblores de la tierra tambien AO 931. Inscription de Samos en 
Sokolowski (1962) 80, inscription del Asclepeion de Pergamo en Inschr. Perg. Asklep. 161 
(interesante por la relation con el sacrificio ofrecido a Asclepio (Epidauro). En Ar. PI. 659 ss. 
y Ar. PI. 679ss. tambien aparecen nonava si bien no se matiza que tengan protuberancias. 

82 Poll. 2,169. 

58 En las inscripciones de leyes sagradas en que se regulan las ofrendas de nonava 
con op^aAoi se observa regularmente atencion al numero de protuberancias y tambien al 
numero de pastelillos. Vid. IG II 2 4986, IG II 2 , 1367 y Inschr. Perg. Asklep. 161. El estado frag¬ 
mentary de la inscription de Samos impide saber si se precisaba el numero de ofrendas. 

59 Clem. Al. Prot. 2, 22, 4. 
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La explicacion ofrecida por el comentarista de Derveni en relacion con el sa- 
crificio de pastelillos nos acerca al mundo de la magia simpatica o analogica, similia 
similibus curantur: los pastelillos sacrificados son innumerables porque las almas 
para las que se realiza el sacrificio son tambien incontables. Asi mismo debe ser en- 
tendido el numero incierto de las protuberancias de cada una de las ofrendas. Cada 
pastelillo (anadido tambien al simbolismo el numero de sus resaltos) es un sacrificio 
para cada una de las almas, de manera que todas ellas sean propiciadas por medio 
de esta ofrenda y las libaciones anteriores. Resulta muy sugestiva la propuesta de 
Betegh (2004: 84) de que las almas a las que se sacrifican los pastelillos no son las 
almas en general, sino solo aquellas a las que hay que congraciarse, es decir, las al¬ 
mas vengativas. Segun este estudioso la explicacion que el comentarista expone en 
el texto debe ser estudiada en relacion con el resto de explicaciones que se dan a lo 
largo del comentario. El autor del papiro siempre intenta aclarar todo aquello que 
puede resultar confuso, de manera que cuando dice que los pastelillos son innume¬ 
rables porque las almas son igualmente innumerables, no parece que deba ser en- 
tendido en relacion con las almas en general, ya que seria una obviedad y no tendria 
razon de ser la explicacion. Debe entenderse entonces que se esta haciendo referen¬ 
da a unas almas concretas, aunque de numero indefinido, para las cuales los magos, 
y despues los mistas, hacen los sacrificios y el resto de acciones rituales. Estas almas 
deben de ser, con bastante probabilidad, las almas hostiles en general, incluidos 
demones y Erinis a los que se dirigen los ritos. Asimismo, y en relacion con lo que 
advertiamos anterioriormente, es posible que el comentarista explicase la particula- 
ridad de esa indeterminacion en el numero de pastelillos y sus protuberancias por¬ 
que lo normal seria la concrecion de un numero de ellos en posible relacion con al- 
gun tipo de analogia ritual 60 . 


60 Es interesante senalar en este punto un texto de Plutarco (Plu. Is. et Os. 362E) en 
que habla de unos nonava sacrificados al dios egipcio Seth. No se nos dice que estos pasteli¬ 
llos tengan oq^aAa, pero si que en ellos se representa la imagen de un burro, animal rela- 
cionado con este dios. Creemos que es interesante senalar que para los antiguos era impor- 
tante la relacion que la forma de la ofrenda guardaba con el dios al que el hombre se dirigia 
en su accion ritual y que, probablemente, tal relacion debe verse en el sacrificio del PDer. 
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Podemos observar la utilization de nonava por los magos de epoca imperial 
romana en el desarrollo de sus rituales a traves de algunos de los textos de los 
PGM 61 . En estos ritos, en los que no se matiza nunca si los pasteles tienen o no pro- 
tuberancias, observamos una regularization del numero de ellos del mismo modo 
que ocurria, como deciamos, en los textos de las leges sacrae. En el PGM I 288ss. apa- 
recen unas libaciones de vino, miel, leche y agua de lluvia (que son definidas como 
onovbai) y de la ofrenda de siete tortas (TrAaKouvxai) y siete pastelillos (nonava). 
Que sean siete en numero concuerda con el dios al que se eleva la plegaria, Apolo 62 , 
aunque la profusion del numero siete en actividades magicas es bien conocida y 
puede no responder, en este caso, a la relation de dicho numero con el dios. Es 
igualmente interesante la mention a la pureza ritual que se debe mantener para la 
practica magica (apartarse de obras abominables, de comer pescado y de mantener 
relaciones sexuales), muy similar a la pureza obligada para los sacerdotes a la hora 
de realizar los sacrificios religiosos. Curiosamente el himno hexametrico a Apolo 
que aparece lineas mas adelante fue contado entre los fragmentos orficos por Abel 
en 1881 (pg. 226) 63 . 

El mismo tipo de libation y ofrenda de nonava, asi como la recurrencia del 
numero siete, se observa tambien en el texto del PGM IV 2191ss. donde se nos expli¬ 
ca como grabar en laminilla de oro ciertos versos de Homero para convertirla en un 
amuleto. Un ritual muy similar aparece tambien, con ofrenda asimismo de siete 
nonava, en el PGM XII 21ss. que recoge un conjuro para someter a hombres y mu- 
jeres. 

Volviendo de nuevo al Papiro de Derveni queremos destacar que la quema o 
deposition de ofrendas incruentas, a menudo compuestas por frutos, cereales y, en 
especial, pasteles elaborados ocasionalmente con miel, es una caracteristica de los 

« PGM 1288, PGM IV 2191, cf. PGM XII21. 

62 El dia septimo de cada mes estaba consagrado a Apolo dado que, segun la tradi¬ 
tion, este dios nacio el dia siete del mes siete (la consulta a Delfos se llevaba a cabo el dia 7 
de cada mes por esta razon). Sobre el nacimiento de este dios y su relation con el numero 
siete vid. hApol. 14-130, Str. 10, 5,2 y Call. Ap. 36-248. 

63 Hoy no se cuenta entre ellos dado que la conexion de este himno con "lo orfico" es 


nula. 
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sacrificios relacionados con el Mas Alla y el culto a los dioses cuyo ministerio se 
halla en el mundo entre la vida y la muerte 64 . Se ha senalado que la realization de 
este tipo de ofrendas esta relacionada con la vida y el renacimiento 65 y que son, re- 
gularmente, dulces y suaves, lo que debe ser entendido como una ofrenda de tipo 
aplacador o para "dulcificar" el animo de este tipo de dioses a quienes se considera 
terribles. En este sentido puede entenderse el uso de poAiaaoucxi en el Papiro de 
Derveni. Ofrendas dulces (leche, agua [libaciones] y pastelillos [para el sacrificio]) 
dulcifican el animo de las almas que hay que propiciarse. Este mismo verbo aparece 
en el escolio al pasaje del Edipo en Colono 66 que hemos comentado con anterioridad y 
hace referenda a esta analogia entre ofrenda dulce y dulcificacion del animo de 
unas divinidades crueles. 

7. iUn sacrificio de pajaros en el Papiro de Derveni? 

Hemos hablado con anterioridad sobre el ritual realizado por los magos y su 
relation con otros ritos semej antes conocidos en Grecia en honor del mundo de los 
muertos y, concretamente, en honor de las Erinis/Eumenides 67 . Tanto las libaciones 


64 Se ha argiiido que los nonava 7ioAuop(f>aAa del Papiro de Derveni responden al 
sacrificio del darun en los ritos persas (Tsantsanoglou (1997) 114-115 y Russell (2001) 54-55). 
Sin embargo creemos que no es necesario recurrir a una explication irania del ritual de este 
papiro ya que el sacrificio de nonava es corriente en territorio heleno, e.g. Ar. Th. 285ss. 
habla de la ofrenda y quema de nonava a las dos diosas, en Ar. PI. 660ss. en relation con 
una ofrenda a Asclepio, Thphr. Char. 16, 10 habla de nonava ofrecidos al dios Hermes, 
Porph. Abst. 2,16 a Hermes y a Hecate y Luc. Cat. 2, en un texto en el que habla Caronte, nos 
informa de que las ofrendas que recibe el mundo de los muertos son, entre otras cosas, 
nonava y yoai. 

65 Los cereales y los frutos en general renacen cada ano y la miel era dada a los recien 
nacidos, vid. Ogden (2001) 169 y nota 21. 

66 Sch. S. OC 100. Schol Hypothesis-scholion 159, line 1 (5037: 006). peiALyicov 7ioxcov: 
YAukegjv 7TOTCOV, 6 ectti peAixoc;, ok; peiALoCTOUCTi xac; Bedq. airyKiQvdxai xaiixaic; xalq 
Geais ubaxoc; Kai peAixoq yorj. 

67 Hablaremos de las Erinis y las Eumenides siempre como divinidades equivalentes, 
las primeras en su funcion de vengadoras de la sangre derramada en el seno familiar y las 
segundas como epiclesis eufemistica de las primeras o de estas cuando ya han sido congra- 
ciadas, gracias a un sacrificio propiciatorio o por la venganza que requieren para si. Las Eu¬ 
menides en Atenas o las diosas Semnai (Venerables) son estas mismas divinidades que, po- 
siblemente, fueron entendidas como diversas en epoca temprana. Cuando hagamos referen- 



sin vino como el sacrificio no cruento en forma de nonava parece ser algo conocido 
en los ritos en honor de estas divinidades, por tanto, no debemos pensar que nos 
encontramos en un mundo alejado de los rituales que tenian lugar en la vida de un 
ciudadano del s. IV a.C. cuando analizamos estas primeras columnas del Papiro de 
Derveni. Algo mas dificil de explicar parecen las oscuras referencias a "pajarillos" o 
"algo en forma de pajaro" que forman parte del ritual. 

En la columna II del papiro aparece, tras la mencion a las libaciones gota a 
gota (xoai oxaryocri), la alusion a algo oqvlOelov para cada uno (eKacrxo[i]<;) 68 . En- 
tendemos que este "para cada uno" no puede hacer referenda a las diosas ya que su 
genero es masculino, por lo tanto debe referirse ya a los hombres o a los dioses en 
general, ya a los magos o a los mistas que aparecen en la columna VI en particular. 
En dicha columna VI se habla de que algo oqvlOclov que esta relacionado con quie- 
nes van a hacer un sacrificio en primer lugar (nooxeoov) en honor de los dioses. 
Debemos entender que ambas menciones, la de la columna II y la de la VI, deben 
estar en conexion, sea practica o simbolicamente. Es muy probable que exista cierta 
relacion ritual entre las almas (ya sean las de los vivos ya las de los muertos), las 
Erinis y estas indeterminadas oqvlGeux que deben ser sacrificadas o que desempe- 
nan un papel ritual en el desarrollo de la ceremonia descrita en la columna VI 69 . 

Esta bien atestiguada en la Antigiiedad clasica la figuracion de las almas co¬ 
mo pequenos cuerpos antropomorfos dotados de alas 70 . Tambien son multiples las 
figuraciones literarias de los muertos como diversos seres alados, ya formen parte 
de bandadas de pajaros, de abejas o de murcielagos 71 . Asimismo las Erinis son re- 


cia a las Eumenides atenienses lo especificaremos. Sobre estas diosas vid. Harrison (1899) 
206-225, Brown (1984), Johnston (1999) 250-287. 

68 PDer. col. II 5-7. 

69 Depende de si se entiende oqvlOeiov como objeto directo de Oueiv, en cuyo caso 
estariamos hablando del sacrificio de un pajaro, o si se entiende, con Bernabe (2005) 290 un 
uso intransitivo del infinitivo. 

70 Vid Harrison (1899) 219 y Ogden (2001) 221-224. 

71 Sobre las almas aladas y su asociacion con las Erinis vid. Harrison (1899) 219s. Las 
almas como pajaros en Od. 11, 605s., S. OT 175, Verg. Aen. 6, 310ss. y Plin. HN 7, 174. Las 
almas como abejas probablemente en A. fr. 273a Rusten, S. fr. 879 Pearson, y Verg. Aen. 6, 
706s. Las almas como murcielagos en Od. 24, 5-9 y Ar. Au. 1296 y Ar. Au. 1553s. Sobre las 
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presentadas iconograficamente como diosas dotadas de alas 72 . Creemos, pues, que 
una accion ritual relacionada con "algo" en forma de pajaro, perteneciente a un pa- 
jaro 73 o, incluso, un pajarillo 74 , debe albergar un simbolismo ritual semejante al que 
guardaban los pastelillos de multiples protuberancias con las almas. Esta relacion 
simbolica debia de ser mas evidente para el comentarista, ya que parece que no re- 
quiere una explication por su parte (o al menos no es posible entenderla a partir de 
las reconstrucciones de esta columna). Consideramos que la relacion tanto de las 
almas como de las diosas a las que hay que congraciar 75 con los pajaros y los seres 
alados es lo que subyace como simbolismo del rito que se debe llevar a cabo, sea 
este un sacrificio sea otro tipo de accion ritual. Segun la interpretation de Alberto 
Bernabe (2005: 290) los encargados de efectuar este rito debian de ser los mistas, a los 
que, probablemente, se refiere el EKdaxou; de la columna II. 

Debemos explicar ahora que clase de accion ritual pueden realizar los mistas 
con unos pajarillos, o con algo que tenga la forma de un ave o tenga en su composi¬ 
tion alguna de sus partes. El sacrificio de pajaros en la Antigiiedad griega no parece 
que sea una practica religiosa corriente. Segun una inscription de Lesbos es posible 
deducir la existencia del sacrificio de aves en el culto de Afrodita Persuasion 76 , pero 
pocas noticias mas conservamos al respecto. La relacion de los magos con el sacrifi¬ 
cio de aves tambien es poco corriente, si bien tal uso parece ser mas normal a medi- 
da que avanzamos en la cronologia de los textos conservados 77 . Queremos llamar la 


almas y su forma de pajaro vid. Bremmer (2002b) 33-36 y 54-56. Representaciones figuradas 
de las almas como entes alados en LIMC s.v. Charon 1,1, 2 y 3, representaciones en torno al s. 
V a.C. El dios etrusco Charus, equivalente de Caronte, es asimismo representado como un 
hombre alado, vid. LIMC s.v. Charus. 

72 Vid. LIMC III Erinys. Es interesante destacar que las Erinis pintadas en los vasos 
apulios, cuyas representaciones del mundo subterraneo estan mtimamente ligadas al orfis¬ 
mo, estan dotadas de alas y castigan a las almas de los muertos; vid. LIMC III Erinys fig. 8, 9, 
11,15. 

73 Betegh (2004) 15. 

74 Laks & Most (1997) 10, Janko (2002) 6, Bernabe (2005) 288. 

75 Recordemos que ambas parecen ser identificadas en PDer. col. II y que se dice en 
PDer. col. VI que las Eumenides son almas. 

76 IG XII 2 , 73,1 = Sokolowsky (1969) 126, s. II a.C. 

77 Vid. Sacrificio de aves en PGM XII 214; de partes de un pajaro en PGM LXIII 9, li¬ 
beration de un murcielago (al que se llama pajaro) para efectuar una practica magica en 



atencion en estos momentos sobre unos testimonies interesantes que relacionan el 
mundo de los muertos o los demones con los pajaros. 

El primero es un pasaje de Herodoto 78 en donde explica una costumbre fune- 
raria persas. El historiador nos informa de que los Magos no enterraban a ninguno 
de sus muertos antes de que su cadaver hubiese sido mordido por un pajaro o un 
perro. Segun el comentario al pasaje de How and Wells 79 esta costumbre funeraria 
de la descarnacion no era observada por la mayoria de los persas en la Antigiiedad. 
El rito es conocido y practicado por los parsis y ha sido explicado por la creencia en 
la reencarnacion y la integration del cuerpo con la naturaleza. Del pasaje herodoteo 
nos interesa, especialmente, una contradiction existente: 

Ta&e qevTOL cog KQimxopeva Aeyexcxi xal ou aacjnjvecog tteql xou d7io0avovxog, cog 
ou 7tqot£qov 0a7ix£xai avbQog neqaeco 6 vexug 7iqIv av un' OQViBog fj Kuvog 
eAKuaBrj. Mdyoug qev yap axpeKecog oI5a xauxa noieuvxag- eqcjjavecog yap 5ij 
noieuai. 

Ciertamente estas cosas sobre el que ha muerto se dicen como algo oculto y de forma 
no clara: que no se entierra a ningun difunto persa antes de que sea mordido por un 
pajaro o un perro. Se que los magos hacen estas cosas de forma precisa, pues lo hacen 
de manera visible. 

Vemos que en el texto Herodoto advierte, al principio, sobre el caracter se- 
creto del rito, para afirmar posteriormente que lo que dice lo sabe porque se practi- 
caba publicamente. Debemos destacar la incongruencia del historiador en su expli¬ 
cation del rito funerario y advertir que, posiblemente, tal costumbre funebre no fue- 
ra conocida por el sino de oidas. Salvando este incongruente pasaje poco mas sabe- 
mos acerca de la relation de un ritual en que estuviesen presentes los pajaros y el 
mundo de las practicas rituales funerarias 80 . La misma costumbre de exposition del 


PGM XII 383. Interesante el texto del PGM IV 796 en que se habla de la regeneration del 
escarabajo a traves de 25 pajaros vivos. Lamentablemente el rito de los pajaros no se nos ha 
conservado. 

78 Hdt. 1,140. 

79 W.W. How & J. Wells (1989) primera publication (1912), A Commentary on Herodo¬ 
tus in two volumes, volume I (Books I-IV) with introduction and appendixes, Oxford, pg. 118. 

80 Hablamos concretamente de "pajarillos" o algo en forma de pajaro, que es lo que 
aparece en el PDer., puesto que si nos es conocida la deposition de huevos en las tumbas y la 
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cadaver del Mago para su descarnacion es recordada por Estrabon en su libro deci- 
moquinto, si bien el historiador no advierte acerca de su caracter secreto 81 . 

Mas interesante para nuestro estudio resulta un testimonio de Plutarco 82 , 
quien narra que, segun los simbolos misticos y los ritos en honor de Dioniso (xd 
puCTTiicd crbp|3oAa xcov TT£oi xov Aiovucxov ooyiaapcbv) al alma, por ser inmortal, le 
sucede lo mismo que a los pajaros cautivos, que acaban por ser amaestrados si per- 
manecen mucho tiempo en su jaula. El alma de estas caracteristicas, cuando se revis- 
te de nuevo, es decir, cuando se reencarna en otro ser, no puede cesar de estar im- 
plicada por las pasiones. Lineas mas adelante dice que el alma que es capturada y, 
liberada por los "seres mas poderosos", marcha hacia lo que le es natural, se reani- 
ma y se recupera. 

Como el propio texto indica, Plutarco hace referenda a una doctrina que le 
ha sido comunicada en unos rituales en honor de Dioniso. Es muy probable que los 
ritos a los que se refiere en este pasaje sean los orficos, dado que la creencia en la 
metempsicosis parece estar ausente de las creencias dionisiacas 83 . Debemos enten- 
der, pues, que una explication simbolica de la naturaleza del alma en ciertos rituales 
conectados con el dionisismo, probablemente rituales orficos, imaginasen el estado 
del alma en el cuerpo como un pajarillo enjaulado, siendo el cuerpo mortal la jaula 
de esta alma-pajaro 84 . Que tal pensamiento religioso fuese ejecutado simbolicamente 
mediante un rito en el que se liberasen pajarillos para simbolizar la liberation del 
alma no parece imposible si atendemos a los paralelos rituales semejantes en otras 
culturas 85 . Resulta arriesgado mantener dicha afirmacion dada la ausencia de parale¬ 
los en territorio griego o, al menos mediterraneo, de un rito similar, pero la explica- 


relacion del gallo como animal atribuido a la diosa Persefone y vinculado con el mundo del 
paso entre la vida y la muerte. 

81 Str. 15, 3, 20, roue; be Mdyouc; ou 0d7ixooaiv, aAA' olgjvo(3qgjtous ecoar "Pero a 
los magos no los entierran, sino que se los comen los pajaros". 

82 Plu. Cons, ad ux. 611E. Sobre este pasaje vid. Bemabe (2001b) y (2005) 290-291 

83 En este sentido vid. Bemabe (2005) 291. 

84 Notese la relation con la doctrina del soma/sema (cuerpo/sepultura) de los orficos 
transpuesto por Platon en cuerpo/carcel. La carcel del alma seria equivalente a la jaula del 
pajaro. 


83 Vid. Bemabe (2005) 292-293. 



cion ofrecida por Plutarco parece estar en la linea de las explicaciones del comenta- 
rista de Derveni a los pasajes oscuros del poema de Orfeo lo cual, conectado con 
otras informaciones de ritos que da en sus obras 86 , nos inclina a considerar viable 
dicha hipotesis. 

En relacion a un probable rito de liberacion resulta interesante estudiar una 
frase escrita en una de las laminilla orficas del Timpone Piccolo 87 donde se dice: 
KukAo<u> 5' ef,£7iTav |3aQimev0eo<; apyaAeoio, 

Sail volando del penoso ciclo de profundo pesar. 

Entendemos que la expresion "ciclo de profundo pesar" alude al eterno re- 
encarnarse del alma que no ha conseguido la liberacion dada tras la participacion en 
los ritos orficos de iniciacion. Pero hay que preguntarse a que se refiere la laminilla 
con ese "sail volando". Seria interesante, aunque siempre trabajando en el terreno 
de la hipotesis, pensar que esta frase alude a un ritual en el que, de forma dramatica, 
se interpretase la liberacion del alma de este continuo nacer y renacer. No seria in- 
coherente pensar en un posible rito de liberacion de un animal con alas ("sail volan¬ 
do" seria una manera muy plastica de describirlo) en que el alma del iniciado (que 
seria simbolo, obviamente, de su propia persona) se identificase con ese pajaro que, 
tras salir volando, figuraria la liberacion del alma del ciclo de eterno retorno 88 . Esta 
misma laminilla esta cargada de frases cripticas sobre acciones realizadas en tiempo 
pasado y primera persona que pueden ser explicadas atendiendo a un posible re- 
cuerdo del ritual ejecutado por el mista en vida 89 . 


86 E.g. Plu. Is. et Os. 353B-C donde explica el por que los sacerdotes egipcios no beben 
vino o Plu. Is. et Os. 378C donde explica el simbolismo del dedo en la boca de Harpocrates. 
Plu. Is. et Os. 378B explica claramente el modo de comprension de las ceremonias mistericas 
que sigue, en todo similar a las del comentarista de Derveni: "...debemos coger como guia en 
sus misterios un criterio racional que nazca de la filosofia y devotamente analizar una por 
una las afirmaciones en materia religiosa y los diversos ritos". 

87 OF 488 F. Vid. Casadio (1991) 135s. y Bernabe-Jimenez (2001) 136 y 270-271. 

88 La utilizacion del aoristo en primera persona en textos similares a los hallados en 
esta laminilla orfica ha sido relacionado con la recitacion de frases rituales en contextos mis- 
tericos, vid. Hollmann (2003) 76. 

89 La laminilla, tras esta frase comentada sigue diciendo: "me lance con agiles pies a 
por la ansiada corona / y me sumi bajo el regazo de mi senora, la reina subterranea / "Ventu- 
roso y afortunado, dios seras de mortal que eras", / cabrito, en la leche cai". Sobre los parale- 
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Alberto Bernabe, quien ha senalado paralelos de rituales de liberacion de 
pajaros en otras culturas 90 , ofrece una sugerente reconstruccion para algunas de las 
palabras de las ultimas lineas de la columna VI del Papiro de Derveni 91 : 
cov eveKfev rop peAAovxja Oeolq 0uelv 
o[q]vl0[e]iov tcqoteqov [xQ 1 ! A6 elv, cruv] olq TioxejovjxaL 
Por ello, el que va a sacrificar a los dioses 

Debe liberar antes un pajarillo, junto a los que echan a volar (sc. las Eumenides?) 

Quienes echan a volar junto con los pajarillos, que simbolizarian, como 
hemos dicho, las almas de los mistas, serian las Eumenides que, como diosas aladas 
que son, se irian volando junto a las aves. Ademas, segun del autor del papiro, estas 
diosas son identificadas con las almas, lo cual haria aun mas patente la analogia 
ritual existente en dicha practica: las almas se irian tras las almas. A la vista de tal 
reconstruccion nos encontrariamos, pues, frente a un ritual no discordante con los 
otros que se describian con anterioridad en el papiro, es decir, seria otro ritual del 
estilo similia similibus en que lo semejante actuaria sobre aquello a lo que se parece; 
la liberacion de los pajarillos simbolizaria la liberacion del ciclo de reencarnaciones 
del alma del mista. Es posible que el sentido del ritual fuese uno y el comentarista le 
diese otro, como nos consta que hace a lo largo de todo el comentario papiraceo. 

Por ultimo queremos atender a un testimonio algo mas tardio que los que 
hemos comentado anteriormente pero que resulta muy sugerente a la hora de expli- 
car algunas acciones rituales efectuadas en relation con el mundo de los demones. 
En un pasaje de la vida de Plotino, el teurgo neoplatonico, Porfirio nos ofrece el de- 
sarrollo de un interesante rito para hablar con el demon personal de cada uno 92 : 

ALyuTiTLOc; yaq> tic; Leqeuc; dveA0drv eiq xqv Pcapqv Kai 5id xivoq <j)iAou auxw 
yv6jQiCT0£ic; 0eAcov xe xrjg eauxou aocj)La<; a7i65eLf.LV 5ouvaL f)f,Lwae xov IlAcaxIvov 
£7il 0eav a(j)LK£a0aL xou auvovxoq auxw oIkelou 5aipovo<; KaAou|aevou...KAq0£vxa 
5e e’l<; auxovjLiav xov 5aipova 0eov eA0e!v Kal pq xou baLgovcuv elvol 


los literarios de estas frases y su relation probable con el ritual vid. Bernabe-Jimenez (2001) 
159-178. 

90 Vid. Bernabe (2005). 

91 PDer. col. VI10-11. 

92 Porph. VP 10. 
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yevous'...Mr]Te be egeodai tl EKyeveaOaL prjxfi e7xi7iAeov ibclv 7xaQovxa xou 
ctuv0ecoqouvxo<; (j)(Aou xaq oqveu;, aq KaxElye (jmAaKfjg evek a, ttvlSavxos Eixe bid 
(j)0ovov eixe Kal bid (j)6|3ov xiva. 

Un sacerdote egipcio, que habfa llegado a Roma y se habfa dado a conocer a Plotino a 
traves de un amigo y deseaba hacerle una exhibicion de su propia sabiduria, le invito 
a asistir a la evocacion y vision del llamado demon propio de Plotino...Pero dicen que 
al evocar la presencia visible del demon aparecio un dios y no uno del linaje de los 
demones... Y cuentan que no hubo medio de preguntar nada al dios ni de verlo presen¬ 
te por mucho tiempo, porque el amigo que presenciaba con ellos el espectaculo es- 
trangulo -sea por envidia, sea por cierto temor- las aves que retenia como salvaguar- 
da. 

Nos encontramos ante un ritual en el que los pajaros sirven para proteger a 
quienes realizan la accion ritual de los posibles peligros que pudiesen acaecer por el 
contacto con los demones. Segun G. Luck 93 en este tipo de ceremonias se necesitaba 
un ayudante que sostuviese una pareja de aves sagradas. Estas serian estranguladas 
si el demon resultase agresivo o amenazador. Segun este autor este tipo de sacrificio 
se concebia como un ofrecimiento de paz inmediata, es decir, los pajaros son la pre- 
sa que exigiria el demon si se mostraba agresivo. Con el sacrificio de las aves el espi- 
ritu se iria dejando incolumes a los participantes del rito. 

Es dificil poder retrotraer a la ceremonia descrita en el Papiro de Derveni el 
rito que nos explica Porfirio en estas lineas, pero creemos que es interesante llamar 
la atencion sobre este texto en el sentido de que, dado que ambos textos transmiten 
informacion sobre rituales en los que los demones tienen un papel fundamental, 
parece significativo que sean aves los animales con valor en el rito. Ademas, en am¬ 
bos, es posible que el animal se interprete como identificacion de la persona pues, si 
como hemos visto antes, en el rito de Derveni los pajaros simbolizarian al mista (o a 
su alma), los pajaros del ritual de Porfirio deben simbolizar tambien al ser humano, 
ya que son sacrificados para el demon en lugar del supuesto sacrificio que exigiria el 
demon hostil: el hombre que interviene en el rito. 


Luck (1995) 261. 
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8. Las divinidades del ritual. 

8.1. LOS DEMONES OBSTACULIZADORES. 

Pasemos ahora a hablar de las divinidades objeto de las libaciones y sacrifi- 
cios que hemos comentado en los parrafos anteriores. En primer lugar hablaremos 
de los demones obstaculizadores. ^Quienes son o pueden ser estos demones? Segun 
el comentarista del papiro son una clase de almas. Estas almas, segun la reconstruc¬ 
tion del texto de Janko que seguimos, son almas xipojooi 94 . Detengamonos en el 
analisis de este termino griego. 

Las almas xipcoQoi (vengadoras) deben de ser almas cuya funcion es asistir a 
alguien que ha sufrido una injuria y vengarlo. En este sentido su aparicion en la 
columna VI estaria en consonancia con la mention de las Erinis que, como nos in- 
forman las fuentes literarias, son las diosas encargadas de vengar las faltas cometi- 
das contra la justicia divina, sobre todo cuando estas faltas son crimenes de sangre 
cometidos en el seno de la familia 95 . Considerando, pues, que las almas vengadoras 
(explication que ofrece el comentarista acerca de estos baipoveg epnoScbv ovxeg) 
son, probablemente, semejantes en funcion a las Erinis, debemos preguntarnos: ^por 
que obstaculizan y a quien? y £a quien o que vengan estas almas? 

Para la primera pregunta debemos entender, en primer lugar, cual es el con- 
texto en que se desarrolla el ritual descrito en el Papiro de Derveni. En nuestra opi¬ 
nion, el ritual pertenece a un momento en la ceremonia de iniciacion de los mistas y, 
en concreto, a un momento en que en tal iniciacion se establece contacto ritual (no 
podemos especificar de que clase) con el mundo del Mas Alla, o donde se explican 
ciertas doctrinas sobre el transito a la otra vida 96 . Es posible, como advierte Betegh 
(2005: 88), que los demones que obstaculizan bloquearan el transito del alma en su 


94 Segun otras lecturas estos demones no son vengadores, sino almas hostiles eyOpoi 
o (|)qouqol, Tsantsanoglou (1997) 95 y 113. 

95 Vid. Johnston (1999a) 250-287 y § 8.2. 

96 En PDer. col. V se habla acerca de los terrores del Hades y la necesidad de creer en 
ellos. Sobre la relation de las iniciaciones con experiencias traumaticas de vida-muerte-vida 
vid. Martin Hernandez (2005b). 



viaje al mundo subterraneo. Creemos que es indiferente que este transito sea real o 
ficticio, i.e. representado en la ceremonia iniciatica, ya que, como hemos dicho, pro- 
bablemente la dramatizacion de la experiencia del transito de la vida a la muerte 
fuese ejecutada en el ritual de iniciacion 97 . Asi podriamos entender que los demones 
obstaculizadores, a los que un ensalmo de los magos es capaz de expulsar, son, co¬ 
mo dice el comentarista, almas vengadoras que impedirian al alma del muerto (el 
iniciado en la representacion de la muerte en la iniciacion) conseguir el ansiado final 
feliz del trayecto. El encantamiento de los magos expulsaria a estos demones para 
que el viaje del alma de los iniciados al Mas Alla no se viese entorpecido y, si tal 
accion ritual tenia lugar durante la iniciacion, es posible entender que los efectos de 
tal cantico perdurasen hasta que llegara el momento del verdadero paso al Mas Alla 
del iniciado 98 . De hecho, tal es el sentido que parece darle Platon a la hora de inter¬ 
pretar los ritos que practican los sacerdotes mendicantes de la Republica que, como 
comentaremos en otro capitulo, es posible identificar con los iniciadores orficos": 

7I£l0ovt£<; ou govov Lbicuxaq aAAa Kai tioAeu;, c be, aqa Aucre is xe taxi KaOaogoi 
dbiKqgaxarv 5id Ouctlgjv xal 7xai5id<; qbovcuv eioi gev exi Ccuaiv, eiol be Kal 
x e Aeuxrj oao iv,... 

persuadiendo no solo a particulares sino tambien a ciudades, de que las liberaciones y 
las purificaciones de las injusticias son posibles por medio de sacrificios y juegos pla- 
centeros ya mientras se esta vivo, ya despues de haber muerto,... 


97 En relacion con la representacion o escenificacion de la muerte o la vida en el Mas 
Alla en los misterios que ofrecen las fuentes literarias vid. PI. Ax. 371e, Fi.fr. tr. 137, Luc. Nec. 
2, Luc. Cat. 22, Apul. Met. 11, 23, Paus. 10, 32, 17, Flu.fr. 178 Sandbach, Origen. Cels. 4,10 (I 
281, 2 Koetschau) y Origen. Cels. 8, 48 (II262, 26 Koetschau), Procl. in R. 2 108,17 Kroll. Una 
explicacion de los pasajes en Martin Hernandez (2005b). 

98 Cabe destacar, en relacion con la oposicion de los demones al buen destino de las 
almas, un texto tardlo de Iambi. Myst. 3, 31. Vid. Johnston (1999a) 134-135, que habla de las 
ensenanzas de los profetas caldeos para quienes ciertos espiritus malignos (xaicd 7rveugaxa) 
pueden convertirse en un impedimento (eg7x65iov) para las acciones de los teurgos y la pu- 
rificacion de sus almas. Se habla, asimismo, de la capacidad de expulsion de tales demones 
por parte de los teurgos. Dichas referencias podrian ser un reflejo de ciertos rituales mas 
antiguos como este tipo de ritual de limpieza y purificacion que parece observarse en PDer. 
col. VI. Sobre la relacion entre las iniciaciones de los teurgos y los misterios antiguos vid. 
Johnston (1997). 

99 Vid. cap. XL 
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Plutarco, siglos mas tarde, parece hablarnos tambien de ciertos rituales en los 
que unos demones deben ser expulsados. Tales ritos, ademas, pertenecen al mundo 
misterico 100 : 

IleoL pev o6v xcov pucmKcov, ev olq xaq peyloxaq ep^acreu; Kal Siac^aaeu; Aa|3elv 
eaxi xqg 7i£Qi baipovcov aAqBelaq, "euaxopa pm keIctOgj" k a0' 'Hqo&oxov (II 171)- 
eoQxaq be Kal Qvoiac,, cboneq rjpeQaq dno^Qabag Kal cncuOpamdc;, ev ale; 
cbpocjraylai Kal 5iaa7iaapol vqaxelal xe Kal Kcmexol 7xoAAaxou be 7iaAiv 
alaxQoAoylai tiqoc; lepolg 'pavlaL x’ aAaAal x’ opivopevcov Qu);ai3xevi auv kAovw', 
0£gjv pev ou&evl Saipovcov be (|)auAa)v dnoxQOTif|s eveKa (jjqaaip’ av xeAela0ai 
peiAlxia Kal TiaQapu0ia. 

Pues bien, acerca de las cosas mistericas, en las que se pueden obtener las mas claras 
apariencias y transparencias de la verdad acerca de los demones "guarde mi boca si- 
lencio religioso" como dice Herodoto 101 , pues tanto festivales y sacrificios, como dlas 
nefastos y aciagos, en los que se come crudo (carne cruda) y tienen lugar despedaza- 
mientos asl como ayunos y lamentaciones y en muchas partes, ademas, hay charlas 
obscenas ante los santuarios y "enloquecimientos y griterios de gentes excitadas en 
encabritado tumulto" 102 yo diria que a ninguno de los dioses se le celebran, sino como 
ofrendas propiciatorias y de aplacamiento para alejar a demones malignos. 

Este texto de Plutarco, en donde se nos habla sobre ceremonias mistericas 
que, probablemente, tienen relation con los ritos orficos, nos informa de que existen- 
te ciertas fiestas mistericas en las que se debe aplacar y propiciar a demones malig¬ 
nos, lo cual podria corresponder a una explication de ritos semejantes a aquellos 
referidos en el texto del Papiro de Derveni. 

Un texto de Aristofanes 103 nos situa en un mundo ultraterreno no muy dife- 
rente tampoco al que parece reflejar el texto del Papiro de Derveni. Dioniso y Jantias 
se encuentran, en su transito al Mas Alla, ante un ser terrorifico que toma toda clase 
de formas: la Empusa. 

{HA.} AAA’ ouKex’ a6 yuvrj ’oxlv, aAA’ rjbq kugjv. {AL} ’’EpTiouaa xolvuv eaxl. 


100 Plu. Def orac. 417C. 

101 Hdt. 2,171. 

i° 2 Pi.fr. 208 Sandbach. 
103 Ar. Ra. 292-305. 
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{HA.} nuQlyouv AapuExai anav to ngoaconov. {AI.} Kai cnceAog xoAkouv exei; 
{HA.} Nr) tov nocrei&co, Kal |3oAixivov 0ax£Qov, ocup' lctGl {AI.} Ilol 5fjx' av 
TQa7ioL|xr)v; 

{HA.} Ilol 5' eyco; {AI.} 'Ieqeu, 5ia({>uAa£6v p’, iv’ co aoi Z,v\xtl6vt\c,. 

{HA.} A7ioAou|X£0’, clrvaf, 'HqcxkAek;. {AI.} Ou pf) kcxAeu; p’, drv0Qax{>', lketeugj, pq&£ 
KaxeQelg xouvopa. 

{HA.} Aiovuoe xoivuv. {AI.} Tout' e 0' fjxxov 0dx£Qou. 

{HA.} '10' f}7I£Q £QX£L. AeUQO 5£UQ', CO &£CT7XOXa. {AI.} Tl 5' £0x1; 

{HA.} 0aQQ£L- Tiavx' dya0a 7i£7iQdya|X£v, e^eoxi 0' cocttieq 'HyEAoxog f)|xlv AEyEiv 
«'Ek KU|adxcov yaQ ai50u; ai5 yaAfjv oqco.» "H|X7iouaa (^qouStj. 

JA: Ya no es una mujer, ahora es un perro. DI: Entonces es Empusa. 

JA: As! parece, todo el rostro es de fuego brillante. DI: tiene un piema de bronce? 
JA: SI, por Zeus, y de boniga de vaca la otra, estate seguro. DI: iA donde puedo esca- 
par? 

JA: ^Y a donde yo? DI: Sacerdote, protegeme para poder seguir bebiendo contigo. 

JA: Vamos a perecer, senor Heracles. DI: No me mientes, amigo, te lo ruego, ni digas 
mi nombre. 

JA: Entonces, oh Dioniso. DI: Esto es peor que lo otro. 

JA: Sigue por donde vas. Aqui, aqui, amo. DI: ^Que pasa? 

JA: Valor, todo ha salido bien. Podemos decir como Hegeloco: "veo la comadreja tras 
las olas". Empusa se ha ido. 

Segun C. G. Brown 104 la aparicion de la Empusa en este pasaje debe relacio- 
narse con la presentation de cj)dapaxa en los Misterios de Eleusis y habria que in¬ 
terpretar la escena como una representation comica de las dramatizaciones del Mas 
Alla llevadas a cabo por los mistas y sacerdotes en el desarrollo de los grandes mis¬ 
terios. Pero debemos senalar que los textos en que se apoya Brown para defender la 
existencia de dichas apariciones en cierto momento de las ceremonias eleusinias son 
testimonios literarios que han sido puestos en relation con el orfismo 105 . Asi pues. 


104 Brown (1991). 

105 Entre ellos PI. Phdr. 250b-c (en sentido figurado), Plu. fr. 178 Sandbach y Orig. 
Cels. 4, 10 (I 281, 2 Koetschau). Asimismo, son interesantes el pasaje de Demostenes, D. 18, 
130 y el comentario de Idomeneo de Lampsaco (Idom. FGH 338, F2) a dicho pasaje en que se 
dice que la madre de Esquines era llamada Empusa. Se ha pensado que Demostenes la llama 
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seria posible entender que la Empusa bien podia tener importancia ritual, ademas 
en los Misterios Eleusinios, en las iniciaciones baquicas y, entre ellas, en las inicia- 
ciones orficas. Por otra parte, como ocurre con la mayoria de pasajes aristofanicos de 
este estilo, no parece posible que se pueda observar una fiel representacion de lo 
que ocurria en el desarrollo de una unica ceremonia de iniciacion o un culto en con- 
creto. Es mas probable que el comico fabricase, a partir de los elementos de varios 
rituales mistericos, una catabasis original que pretendiese ser arquetipo de todas y 
cada una de ellas, distorsionado a traves del prisma de la comedia 106 . Pensamos, 
pues, que la Empusa de estos versos de Ranas, si bien puede considerarse, como 
afirma Brown, uno de los cjjacxpaxa que se presentaban en el desarrollo del ritual 
eleusinio, no debe descartarse la posibilidad de que figurase, al mismo tiempo, un 
ser semejante (o varios seres) de los que tenian cabida en el desarrollo del ritual orfi- 


asi porque a las prostitutas se les daban nombres de criaturas monstruosas. Brown (1991) 43- 
45 habla de la posible interpretation de esta frase en relation con los misterios (Demostenes 
mismo se pregunta, tras decir que la madre de Esquines se gano este apelativo "por hacer y 
sufrir todo y en todo convertirse", ^que otro origen podia tener tal nombre?). Idomeneo de 
Lampsaco dice que se le llamaba Empusa "porque desde lugares sombrios se aparecia ante 
los iniciados" (£7ieid7i6 ctkot£lvgjv tottgjv avecjjatvexo xolq quoupevoiq). Glautotea, efecti- 
vamente, era sacerdotisa de unos misterios, pero no de los eleusinios sino de los misterios de 
Sabazio. En relation con esto es interesante senalar unos versos de la tragedia Alejandra de 
Licofron en los que parece que se hace referenda a los c^dopaxa rituales que son, en este 
caso, las Erinis: Eqlvugjv eoBqxa Kai peBouq (lactic; / nena\i£vai Bqovoictl (jjaQpaKxqQioiq. 
Keivaiq eyco bqvaiov d(J>6ixoq Sea Qa|35q(J>6QOiq yuvaLf.LV aubqBqaopai. "y yo, diosa in¬ 
mortal sere llamada siempre por aquellas mujeres portadoras de varas que parecen Erinis 
con su atuendo y sus rostros tenidos de colores por medio de cosmeticos". Es posible pensar, 
pues, que la madre de Esquines se disfrazase de Empusa en los misterios de los que era sa¬ 
cerdotisa para instruir sobre los terrores del Mas Alla a los iniciandos. No estamos de acuer- 
do con la afirmacion de Brown (1991) 46, quien dice que los puoupevoi solo pueden ser los 
iniciados de Eleusis pues el ejemplo citado arriba es solo una muestra de la cantidad de pa¬ 
sajes de la literatura en la que este participio no se refiere a los fieles eleusinio. Tambien de- 
bemos aludir a un testimonio de Luciano que nos indica que los iniciados en Eleusis veian el 
Mas Alla y a las Erinis en Luc. Cat. 22. Sobre las representaciones de los terrores del Mas Alla 
en las iniciaciones mistericas vid. Johnston (1999a) 136-137 y Martin Hernandez (2005b). 

106 Otros ejemplos similares en Aristofanes: la cosmogonia del huevo en Ar. Am. 
690ss. donde se mezclan mitos de diversas fuentes vid. Bemabe (1995a), o la parodia de las 
ceremonias de iniciacion en Ar. Nu 254ss., Ar. Nu. 508-606 y Ar. Nu. 728-736. Por otra parte 
debemos senalar que seria poco probable la representacion en escena de rituales exactos de 
los misterios ya que el autor incurriria en un delito de impiedad como conocemos que suce- 
dio al propio Esquilo. Vid. cap. IV § 5. 
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co, como bien podian ser estos baipoveg epnobcov ovxeg con los que guardaria, 
ademas, una interesante analogia lingiiistica 107 . 

Nos preguntabamos lineas antes que o a quien vengan estos demones obsta- 
culizadores que, segun el comentarista del papiro, son almas vengadoras. Platon 
adscribe a Orfeo y los suyos la famosa doctrina del soma/sema en el Cratilo y nos 
explica que el alma permanece en el cuerpo para expiar ciertas culpas 108 : 

&okouctl pevxoi poL pdAioxa 0£cr0ai oL apcjn ’Opcjjea touto to 6vopa, cog biicqv 
bibouoqg xfjg xjmxqg dry 5q evexa 5 fewer iv, toutov be 7ieql(3oAov eyeiv, iva 
<acpCqxai>, beapwxqQLOU eixova- 

Creo que fueron los seguidores de Orfeo quienes le pusieron este nombre (sc. sema), 
sobre todo en la idea de que el alma expia las culpas que expia y de que tiene al cuer¬ 
po como recinto en el que resguardarse bajo la forma de prision. 

En el texto del Cratilo no se nos explica por que el alma paga estas culpas 
encerrada en el cuerpo, pero podemos completar esta teoria del soma/sema con otro 
texto platonico, este del Menon 109 . 

(|)acri yap xqv tjmxqv xou av0Qdmou elvai a0avaxov, xal xoxe pev xeAeuxav - 6 5q 
d7io0vqcnc£iv koAouoi - tote be 7xaAiv yiyvEaOaL, d7i6AAua0ai b' ovbenoxe- beiv 5f] 
bid xauxa cog oaicaxaxa 5ia|3icbvai xov |3iov <o!aiv> yap av 
Oepoecpdva Tioivdv naAaiov nevdeop 
bk&eTcu, etc; xov vnepOev aAiov xeivcov evaxco ex el 
avbiboi i/'uydg naAw, ex xav fiaoiAfjep ayavoi 
xai oOevei xpamvoi oocpia xe peyioxoi 
avbpec, av£,ovx’- eg be xdv Aoinov xpovov ppcoec, ayvoi 
npoc, avOpebneov xaAevvxai. 

pues dicen que el alma del hombre es inmortal, y que a veces termina de vivir -lo que 
llaman morir-, a veces vuelve a renacer, pero no perece jamas. Y es por eso por lo que 
es necesario llevar la vida con la maxima santidad, porque de quienes... 

Persefone hay a recibido el pago por un antiguo pesar, 


107 Nos referimos a la semejanza de las raices de ambos terminos. Vid. Johnston 
(1999a) 130-139 y Betegh (2005) 89. 

108 PI. Cra. 400c. Sobre la culpa en el orfismo vid. Bernabe (1999b) y Santamaria 

(2005). 

109 PI. Men. 81a-b. Vease la discusion sobre este pasaje en cap. XI. 
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hacia el alto sol en el noveno ano 
el alma de ellos devuelve nuevamente, 
de las que reyes ilustres 

y varones plenos defuerza y en sabiduria insignes 
surgirdn. Y para el resto de los tiempos heroes sin macula 
por los hombres serdn llamados. 

Platon, haciendo uso de unos versos de Pindaro 110 , explica que los hombres 
quedaran libres del ciclo de reencarnaciones cuando Persefone haya recibido "el 
pago por un antiguo pesar" y que, en compensation a dicho pago, la diosa del 
mundo subterraneo les concedera el rango de heroes, seguramente en el Mas Alla 111 . 

Por otra parte, un texto de Ateneo 112 , que parece posible retrotraer hasta el s. 
IV a.C. y que habla acerca de la imposibilidad del suicidio como via de escape de la 
carcel del cuerpo (conception derivada de la doctrina orfica soma/sema 113 ), nos ex¬ 
plica que esta es la forma en que las almas pagan por un castigo. 

EufiGeog 6 nuGayoQiKog, c b NLkiov, doc, cjrqcn KAeapyog 6 UEQi'/xaxqxiKog ev 
&£ut£qgj |3lgjv (FGrH II 303), eAeyev evbebeoGai xw ocepaxL xal xgj beupo |3up xag 
draxvxcov t^nyag xipcaqiag yapiv, Kal 5i£i7xaa0ai xov 0eov cog ei pq pevouaiv £7ii 
xouxoig, £cog av ekcov auxoug Auaq, ttAelool kcu pEiCoaiv £p7i£aouvxaixox£ Aupaig. 
Euxiteo el pitagorico, Nicion, segun dice Clearco el peripatetico en el segundo libro de 
sus Vidas, decia que las almas de todos estan encadenadas al cuerpo y a la vida de 
aqui como castigo, y que la divinidad ha dicho expresamente que si no permanecen en 
ellos hasta que ella por voluntad propia los libere, caeran con mas y mayores danos. 

El texto nos habla de la vida del hombre como un castigo (xipcooia) que hay 
que pagar pero no especifica el por que, como tampoco lo hacia el texto del Cratilo. 
Pero en este texto se nos informa de que corresponde solo a la divinidad el poder de 
dar por satisfecha la condena del alma en su carcel corporal, al igual que decia Pla- 


™ Pi.fr. 133 Snell. 

111 Recuerdese que en la laminillas orfica de Entella se llama al iniciado "heroe que 
recuerda" (OF 475 lin. 2) y en la laminilla de Petelia se llama heroes seguramente a los ini- 
ciados recompensados en el Mas Alla OF 476 lin.ll. 

112 Ath. 4, 45. 

113 Transposition platonica de la comparacion cuerpo = sepultura de los orficos que 
se puede observar en PI. Cra. 400b-c. Vid. Bernabe (en prensa d). 
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ton en su dialogo Menon ni . Por ultimo, queremos exponer un fragmento atribuido a 
Aristoteles 115 que parece seguir considerando esta teoria del alma, unida al cuerpo 
como castigo por antiguas grandes faltas, como doctrina que se revela en las inicia- 
ciones. Se explicita, ademas, que tal ensenanza la dicen "los mas antiguos", locution 
que debemos interpretar como una alusion a los poemas atribuidos a Orfeo y Museo 
quienes, ya en los textos platonicos, son considerados los mas antiguos poetas: 

rig av o6v eig xauxa |3Ae7icav oloito eubaipcov elvai Kal paxapLog, o'i ttogjtov euBug 
(jmaei auviaxapev, KaOdnep c^aaiv oL rag xeAexag Aeyovxeg, cboneq av era xipcapiq 
rcavxeg. xouxo yap Belov oL apxaLOxepoi Aeyouai xo 4>avai bibovai xqv i)a>xqv 
xipcapiav xai Cqv rjpag era xoAdaei peydAwv xivcov dpapxqpaxcov. 

^Quien pensaria, considerando estas cosas, que es feliz y bienaventurado, si todos es- 
tamos justamente por naturaleza constituidos desde un principio, como dicen los que 
dicen las teletai, como para un castigo? Los mas antiguos dicen que esto es divino, 
afirmar que el alma paga un castigo y que nosotros vivimos como castigo de unas 
graves faltas. 

Vistos estos pasajes literarios del s. V y IV a.C. creemos que debe entenderse 
la frase del Papiro de Derveni que nos informa acerca del sacrificio de los magos que 
realizan "dxmepeL noivqv drrobibovxeg", es decir, como si pagasen una pena o un 
castigo, en relation con la doctrina del pago del alma encerrada en el cuerpo mor¬ 
tal 116 . Las almas humanas, segun las doctrinas orficas, estan encerradas en el cuerpo 
para pagar un castigo correspondiente a la pena que debemos a Persefone por la 
falta cometida por los Titanes contra su hijo Dioniso 117 . La union del alma con el 


114 PI. Men. 81b, vid. supra. 

115 Arist .fr. 60 Rose. 

116 El termino noivf) parece estar relacionado en principio con el castigo por un delito 
de sangre o una falta relacionada con la sangre, lo que vincula el texto con las Erinis como 
veremos seguidamente. Las Erinis son llamadas tambien aL noLvai, vid. E. Here. 889, D.S. 
34/35, 28, Phil. Iud. Inflacum, 175, AO 983, como seres diferenciados de estas vid. Luc. Nec. 11 
y Luc. Luct. 6. 7ioivf| aparece tambien en el fragmento pindarico conservado en el Menon de 
Platon (PI. Men. 81b) como hemos dicho en la nota precedente. 

117 Dificilmente se puede hacer referenda a otra falta cometida por todos los hombres 
contra la diosa del mundo subterraneo si no es la relativa al crimen de los Titanes. Recorde- 
mos que segun el mito antropogonico orfico los hombres nacieron de las cenizas de estos 
dioses que fueron fulminados por Zeus tras haber matado, desmembrado y comido al dios 
Dioniso, lo que implica que el hombre debe pagar la pena por un crimen de sangre cometido 
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cuerpo es la forma en que expia esa culpa o pecado antecedente y la iniciacion y el 
modo de vida orfico la forma en que el alma se libera de la pesada carga del cuerpo 
y consigue el perdon de la diosa subterranea y la liberacion del ciclo de reencarna- 
ciones 118 . 

Asi pues, y vistos los pasajes mas antiguos que nos informan sobre la creen- 
cia orfica de que el alma esta imida al cuerpo para pagar un castigo, creemos posible 
interpretar el ritual descrito en la columna VI del Papiro de Derveni como un rito de 
limpieza de miasma, mancha que soporta el hombre durante toda su vida a causa 
del crimen titanico, el pecado antecedente. El alma del hombre, imida al cuerpo, esta 
en estado de polucion por la antigua falta de sangre contra el hijo de Persefone. En 
este sentido las Erinis tendrian un papel muy destacado ya que, como indica su pa- 
pel mitologico, son las encargadas de vengar los crimenes cometidos contra la san¬ 
gre, en este caso, la sangre del nino Dioniso, que debe ser expiada por todos los 
hombres ya que nacieron a causa de este crimen. El sacrificio de los magos, enton- 
ces, podria entenderse como un tipo de ritual de limpieza de pidcpa, es decir, los 
magos se congraciarian por medio de los sacrificios y oraciones descritos en el papi¬ 
ro con las Erinis y purificarian las almas de los mistas en relation con el crimen tita¬ 
nico que las impide liberarse del ciclo de reencarnaciones 119 . Posteriormente sera la 
diosa del mundo subterraneo la que tendra la ultima palabra a la hora de acoger en 
los "sagrados bosques" a estas almas purificadas. 

Que un ritual de este tipo puede ser propio de las ceremonias de iniciacion 
orficas lo podemos constatar por varias fuentes. El Papiro de Gurob ( PGur . col. I v. 4), 
que segun los estudiosos del orfismo debe de ser un documento perteneciente a los 
Aeyopeva rituales, habla de un presente dado a causa de los injustos antepasados 

en el seno de la familia. Sobre este mito vid. Comparetti (1910) 26ss, Harrison (1903a), Ber- 
nabe (1998b), (2002c), (2003c), (2006) cap. 27, Burkert (1985) 297s., Rohde (1994) 181s. y 
Bremmer (2003) 

118 Sobre la relation del orfismo con la predication del castigo del hombre por el pe¬ 
cado antecedente de los titanes vid. Jimenez San Cristobal (2005) y Santamaria Alvarez 
(2005). 

119 La liberacion de las almas de esta mancha se ejemplificaria probablemente, como 
hemos dicho, con la liberacion de los pajarillos. Sobre los ritos de limpieza de pidopa y el 
pecado antecedente en el orfismo vid. Parker (1983) 286-307. 
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(i.e. los Titanes) 120 , aunque se habla de un sacrificio de carne, opuesto al sacrificio 
puro de los magos del Papiro de Derveni. 

Mas interesante resulta una frase que aparece en dos laminillas de Turios 121 
donde el iniciado declara haber pagado la pena por acciones no justas (epycov criixi 
bucaicov). Es posible en tender, dada la doctrina orfica, que las acciones no justas 
mencionadas en las laminillas no hacen referenda a los "pecados" que hubiera po- 
dido cometer el iniciado en vida, sino a las faltas de sus antepasados los Titanes con¬ 
tra el hijo de la diosa del mundo subterraneo, ante la que se presenta el difunto en 
el Mas Alla. Que haya pagado la pena (noivd dice el texto al igual que el Papiro de 
Derveni, el Papiro de Gurob y el fragmento 133 Snell de Pindaro) puede hacer referen¬ 
da tanto a un ritual expiatorio de limpieza de pidopa como al mantenimiento de tal 
condicion de pureza a lo largo de su vida por medio del OoefHKoe; |3io<; 122 . Tras esta 
declaracion se esperara el perdon de Persefone "por la antigua falta" 123 . 

Es posible que los demones obstaculizadores o almas vengadoras deben ser 
entidades divinas relacionadas con la venganza contra los hombres, quizas a causa 
del pecado antecedente. En este sentido es posible entender su relacion con las Eri- 
nis que, como ya hemos dicho, son divinidades encargadas de vengar los crimenes 
de sangre. Queremos destacar un interesante texto del orador Libanio en que habla 
de divinidades encargadas de vengar los crimenes en el seno de una familia 124 : 

vuv f)CTUxaCoucriv ’Epivvoeg, vuv oike TipcoQoi baipoveq oike rioivai xiveq xqv 
piaixjjovov eAauvouaiv. 


120 Segun la lectura de Hordern (2000) 132, PGur. col. 14: bcuoov 5e^]ax' epov 7ioiva<; 
7iaxe[QGJV d0e|koxGJV. Muy similar en el vocabulario al pasaje de PI. R. 364b opyia x 1 
eKxeAeoooCTi Aucnv TiQoyovwv dBepiaxcav qaLoqevoi asi como el fragmento de Pindaro Pi. 
fr. 133 Snell oLol be OeQaecjjova 7xoivav 7iaAaLOU 7iev0eo<; 5e£exai. 

121 OF 489 y 490 lin. 4. Vid. Bemabe-Jimenez (2001) 144ss. 

122 Se ha senalado que la condicion de pureza continua es el objetivo de todo iniciado 
orfico en contraste con la pureza ritual requerida solo en el momento del desarrollo ritual. 
Seria congruente que se realizase un rito de purificacion en un momento ritual determinado 
y que tal estado de pureza se fuese conservando por medio del Oo(|hkos |3ioq. Vid. Jimenez 
San Cristobal (2002a) y (2006) cap. 34. 

123 Pi .fr. 133 Snell. 

124 Lib. Decl. 49, 2, 84. 
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Ahora las Erinis duermen, ahora ni demones vengadores ni Penas algunas persiguen 
al asesino. 

Encontramos en este texto tardio la referenda a unos demones vengadores 125 
y a unas Poinai (personification de los castigos) como divinidades relacionadas con 
las Erinis, las cuales representan el prototipo antiguo de divinidad protectora de los 
lazos sanguineos 126 . El texto del Papiro de Derveni nos presenta un ritual llevado a 
cabo por los magos, que se efectua "como si se pagase un castigo (7roivf|)", lo que 
debe llevarnos a entender que el ritual es semejante a aquellos que se realizan cuan- 
do existia la necesidad de limpiar un crimen de sangre. Los magos, por medio de 
sus salmodias, son capaces de hacer que estos demones dejen de ser un obstaculo, 
suponemos que para las almas en su futuro viaje al Mas Alla. La explication del 
comentarista sobre quienes son estos demones (almas vengadoras) es posible que 
responda a la reflexion sobre el problema del pecado antecedente y la necesidad de 
expiar dicha culpa, dado que los crimenes de sangre (en concreto el de los Titanes, 
antepasados de los hombres) son vengados por las divinidades encargadas de ello. 
Por eso los magos hacen los sacrificios de este modo particular y no de otro, porque 
el rito responde a la necesidad de limpiar una culpa y congraciarse con las divini¬ 
dades encargadas del castigo de los crimenes en el seno familiar. En relation con lo 
dicho es interesante observar un texto de Plutarco 127 : 

7xayYeAoiov yap eaxiv, ti exalpe, xov AtcoAAco Kxelvavxa GrjQLOV (j^euyeiv £7ii 
neqaza xfjg 'EAAabog ayviapou beopevov, elx' ekeI yoag xivag XElaOaL Kai bqdv a 
dptioLV avOpamoi pqvlpaxa baipovcev dcjxraioupEvoi Kal TCQauvovxeg, oug 
dAaaxopag Kal TiaAapvaloug ovopaCouaiv, tig aArjaxarv xivtiv Kal 7xaAaLtiv 
piaapaxcov pvf|paig £7i£^i6vxag. 


125 Observese el parecido lexico con el PDer. col. VI 3-5: balpovEg epnobtiv ovxeg 
elal i^uyal xipcogoL .. tia7i£Qel 7iOLvf]v a7ro5i56vx£g. 

126 Las noival aparecen en una representation del Mas Alla de un vaso apulio en 
compania de las Erinis (s. IV a.C.). Vid. LIMC VII Poine. Su iconografia es semejante a la de 
las bacantes y se caracteriza por llevar serpientes en los cabellos y los brazos. Es interesante 
senalar que en la representation de una cratera de Festo (LIMC VII Poine fig. 10) del 330 a.C. 
aparece Poine sosteniendo un espejo con la mano interpretado en ocasiones como un signo 
ambiguo de transito. El asunto de la cratera responde al mito de la purification de Orestes en 
Delfos. 


Plu. Def orac. 418B. 



Pues es del todo ridlculo, amigo, que Apolo, tras dar muerte a la bestia, huya hasta los 
confines de la Helade porque necesite purificarse, y luego alii haga unas libaciones y 
lleve a cabo lo que los hombres realizan cuando apaciguan y dulcifican a los demones, 
a los que ellos llaman Alastores (justicieros) y Palamnaios (vengadores de la sangre de- 
rramada), en la idea de que persiguen los recuerdos de unas antiguas faltas no olvi- 
dadas. 

Plutarco no nos explica el contenido de tales acciones rituales, aunque si nos 
especifica que, en parte, son yoai, el tipo de libation que aparece en el Papiro de Der- 
veni. Ademas nos informa de que estas acciones rituales "dulcifican" a ciertos de¬ 
mones, relacionados con la venganza por antiguas faltas, lo cual seria congruente 
con el motivo de los sacrificios y libaciones que aparecen en el Papiro de Derveni a los 
demones y las Erinis como ya hemos explicado. Queremos senalar, ademas, que este 
tipo de ceremonias corresponde a acciones tipicas del modo de actuation ritual en- 
tre los griegos, ya que el texto plutarqueo nos habla de la purification de Apolo por 
la muerte de la serpiente Piton. Queremos recordar a este respecto que las ceremo¬ 
nias rituales en que se invocan demones o fuerzas divinas relacionadas con la ven¬ 
ganza para aplacarlas son conocidas en Grecia y que, por esa razon, resulta mas 
plausible pensar que la ceremonia de Derveni no es algo exotico y fuera del pano¬ 
rama ritual de la Grecia del s. IV a.C. y que, por tanto, los magos no deberian ser 
considerados sacerdotes iranios sino expertos religiosos griegos. 

8.2. Las Erinis en el Papiro de Derveni. 

El papel de las Erinis y las Eumenides en el Papiro de Derveni ha sido uno de 
los grandes temas de discusion entre los estudiosos de la religion griega que han 
intentado explicar el valor del ritual practicado en estas primeras columnas del pa¬ 
piro 128 . Son muchas las incognitas que se presentan con la lectura de las primeras 
columnas en relation al tipo de ritual ofrecido, el motivo por el cual se realizan tales 


128 Sobre las Erinis/Eumenides en el PDer. vid. Henrichs (1984) 261-266, Tsantsano- 
glou (1997) 102-103, Johnston (1999a) 273-279, Betegh (2004) 85-89. 
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libaciones y sacrificios y, sobre todo, quienes son estas Erinis, su relacion con las 
almas de los muertos y el porque de este ritual propiciatorio. 

Segun la interpretation mas aceptada del ritual descrito en el texto conser- 
vado de Derveni nos encontramos frente a un ritual conectado con las exequias fu- 
nerarias del difunto que se hizo enterrar con este texto, o con cualquier otro tipo de 
rito relacionado con la muerte y el trance al Mas Alla 129 . Esta relacion del Mas Alla 
con las iniciaciones ha sido tambien estudiada, pero no se ha llegado a explicar con 
claridad si el texto pertenece al momento de la muerte y entierro del extinto o al 
momento de su initiation, dado que en el desarrollo de las ceremonias iniciaticas es 
corriente la representation o la simulation de experiencias de vida, muerte y resu¬ 
rrection como ya hemos senalado con anterioridad. 

Las Erinis, segun las acciones que les son propias a raiz de la lectura de los 
testimonios literarios que nos han llegado, solo tendrian importancia escatologica 
bien si el difunto o algun ascendiente suyo ha cometido un crimen de sangre o una 
injuria familiar 130 , en cuyo caso congraciarse con las Erinis seria de obligada execu¬ 
tion, o bien dentro de un imaginario escatologico en donde las Erinis castiguen a los 
muertos. En el mundo orfico, es posible entender estas dos afirmaciones a la vez 
como tendremos ocasion de comentar. Por otra parte, en un papel que puede ser 
ajeno al ritual funerario, las Erinis actuarian como defensoras de la justicia de Zeus, 
lo que nos es comentado en la columna IV del Papiro de Derveni a traves de un frag- 
mento de Heraclito. 

Ya hemos hablado, al estudiar la identidad de los demones obstaculizadores, 
de la relacion existente entre el ser humano y la condena que debe pagar por una 
antigua falta cometida por sus antepasados los Titanes; el antiguo pesar del que nos 


129 Vid. Tsantsanoglou (1997) 98 It is obvious, I believe, that the topic in these columns is 
eschatology. 

130 Vid. entre otros muchos pasajes II. 9, 571, Od. 11, 280, Pi. O. 2, 41, A. Th. 70, A. 777. 
700, A. Th. 723, A. Th. 1055, A. Ch. 283, A. Eu. 950, S. El. 112, S. Ant. 1075. Vid. Johnston 
(1999a) 252. 
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habla Platon en el Menon citando unos versos de Pindaro 131 . En este sentido el papel 
de las Erinis estaria justificado dentro del ritual iniciatico desarrollado en el seno de 
una religion, el orfismo, en la que la purification de las faltas y la separation y desa- 
rrollo de la parte divina del alma es fundamental para su bienestar tras la muerte. 

Queremos ahora atender al imaginario orfico de las Erinis y a su papel como 
encargadas del castigo de los muertos en el mundo subterraneo. Resulta muy intere- 
sante el papel desempenado por estas divinidades en el Mas Alla representado en 
las pinturas que decoran los vasos apulios, imaginario relacionado con las doctrinas 
orficas 132 . Las Erinis, como ya hemos reiterado son, segun el mito, divinidades 
monstruosas encargadas de hacer que se cumpla la venganza por un crimen come- 
tido en una familia 133 . Estas diosas cobran su venganza en vida de quien debe pagar 
por el crimen (sea el propio autor del crimen, sean sus descendiente). Pero en el 
mundo del Mas Alla de los vasos apulios, asi como en los textos orficos, las Erinis 
castigan a los muertos no iniciados 134 . ^Por que este castigo en muerte y no en vida? 
Para los orficos el vivir ya es el castigo que las almas pagan por el crimen titanico, 
las Erinis entonces no tendrian cabida, ya que los hombres estan recibiendo su pena 
durante el tiempo que dura su vida. Es por esto, probablemente, por lo que las Eri¬ 
nis en el mundo de los orficos tienen su rol en el mundo subterraneo, castigando a 
aquellos que no han logrado expiar del todo su culpa en vida, es decir, sancionan 
post-mortem a aquellos que no se han liberado de su parte titanica y no han vivido de 


131 Vid. PL Men. 81b = Pi. fr. 133 Snell. Sobre este pasaje vid. Bemabe (1999b). Tam- 
bien parece reflejar esta culpa antecedente y la liberation de esta por purificaciones e inicia- 
ciones el pasaje platonico PI. Phdr. 244d-e. 

132 En uno de estos vasos aparece Orfeo ante los dioses infemales conduciendo al 
modo de Hermes Psicopompo a una familia de iniciados (vaso de Munich 849) vid. Bianchi 
(1976) 32 imagen 69. 

133 E.g. la tragedia Eumenides de Esquilo en donde estas divinidades acosan a Orestes 
por su matricidio. Orestes no se libera de ellas hasta que es purificado y juzgado. Vid. tam- 
bien en la tragedia de Sofocles Ayax en que antes de su suicidio el heroe invoca a las Erinis 
para que le venguen ya que considera que su suicidio se debe a los Atridas. Las Erinis son 
llamadas en el TioLVipoi, vengadoras en S. Ai. 843 (7ioivrj en el PDer. y en la laminilla OF 493 
lin.2). Sobre las Erinis y su patronazgo sobre los crimenes cometidos en el seno de una fami¬ 
lia vid. Johnston (1999a) 250-287. 

134 Vid. Schmidt (1975), Bianchi (1976) 32-34, Aellen (1994) y Bemabe (en prensa a). 
En la literatura vid. Ar. Ra. 144ss., PI. Ax. 371d, P.Bonon. 4 vv. 24ss. 
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acuerdo con los preceptos de pureza y cultivo de la parte divina del hombre pro- 
clamada por la doctrina orfica. Es interesante destacar aqui el texto de Diogenes 
Laercio que, hablando de las ensenanzas y ritos pitagoricos, dice: 

Kai dyecrOai pev xaq KaOapag em xov uijncrxov, xaq 5' aKaOaQxoug pqx' eKeivau; 
TieAaCeLV pfjx' aAArjAau;, SelaOaL 5' ev dQQq kxolc; 5eapoI<; utt' ’Eqlvucov. elvai xe 
7xavxa xov dega r|mx<bv ep7iAecov- Kai xauxaq baipovag xe KalrjQceaq ovopdCecrOai- 
...y las (almas) puras son conducidas a lo mas alto, pero las impuras no se acercan a 
aquellas ni las unas con las otras, pues son encadenadas por las Erinis con cadenas in- 
quebrantables. Y todo el aire esta lleno de almas. Y se llama a estas demones y heroes. 

Las teorias pitagoricas desarrolladas en este texto son semejantes a las que se 
nos revelan en el Papiro de Derveni en ciertos puntos, como la identificacion de los 
demones con las almas de los muertos. Vemos, pues, en este texto una importante 
coincidencia entre pitagorismo y orfismo en la vision escatologica 135 . Las Erinis apa- 
recen en ambas concepciones como las divinidades encargadas de castigar las almas 
de los muertos, poniendo grilletes a aquellas que llegan al Mas Alla sin ser puras 
ritualmente (dKaOdoxouc;). 

Segun Johnston (1999a: 276) las Erinis en su rol tradicional serian vengadoras 
de los muertos, en cuyo caso podrian asimilarse en su papel sancionador a los de¬ 
mones obstaculizadores de la columna VI. El problema radica en la identificacion de 
quienes son los muertos a los que deben vengar las Erinis. Segun los textos orficos 
que nos ilustran sobre la doctrina de este grupo religioso, la principal falta que re- 
queriria la actuacion de las Erinis, asi como de los demones obstaculizadores identi- 
ficados por el comentarista con almas vengadoras, como ya hemos dicho, seria el 
crimen titanico. Es posible pensar, entonces, que las Erinis, por tanto, no vengan a 
unos muertos indefinidos sino a un unico fallecido, a Dioniso. La venganza se lleva- 
ria a cabo, dado que el hombre ya paga su pena en vida, en el mundo del Mas Alla, 
infligiendo tormentos a aquellos muertos no purificados, a quienes no han logrado 


135 Aquello que diferencia en mayor medida ambas escatologias, la pitagorica y la or¬ 
fica, es la ubicacion del destino ultramundano. La escatologia pitagorica es celeste mientras 
que la orfica situa el mundo de los muertos en un Mas Alla terrestre, concretamente bajo 
tierra. Vid. Bernabe (2002b). Sobre el orfismo y el pitagorismo vid. Casadesus (2006) cap. 45. 
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desprenderse de su parte titanica y siguen siendo, por tanto, culpables del delito. 
Posteriormente, ademas, volverian a reencarnar en otro cuerpo y asi hasta lograr la 
liberation definitiva. Para que no ocurra tal desgracia al alma del muerto es necesa- 
rio realizar un rito de purificacion de la falta, lo que en el texto de Derveni parece 
poder entenderse en la frase cboTtepel rroivqv anobibovrec, ( PDer . col. VI 5) con que 
el comentarista explica el modo de actuation de los magos en el ritual. Elios llevan a 
cabo las libaciones, sacrificios y canticos "como si pagasen un pena por un delito de 
sangre" lo cual es mas sencillo de explicar haciendo referenda al crimen de los Tita- 
nes. Igualmente el texto de una de las laminillas de Turios 136 donde el difunto reco- 
noce "haber pagado la pena (noLvf|) por acciones no justas", lo que podria explicar- 
se, apoyandonos en el texto de Derveni, como una forma de decir: "he realizado el 
rito de limpieza de culpa por las impias acciones de los Titanes". De hecho se decla- 
ra en la laminilla de Feras, del s. IV a.C., que el iniciado esta "libre de castigo" y, 
como tal, es merecedor del feliz destino final. La condition de estar libre del pago 
por el crimen debido a Persefone es la condition de acceso a la pradera de los bien- 
aventurados. 

Elcri0<i> Aeiqcova. a7ioivo<; yap 6 puaxqg. 

Penetra en la pradera, pues el iniciado esta libre de castigo 137 . 

Es interesante senalar, para sostener nuestras teorias en relation al tipo de ri¬ 
tual que se desarrolla en el Papiro de Derveni, que los rituales de purificacion por los 
crimenes de sangre han sido divididos por los estudiosos en dos grupos diferencia- 
dos que, en ocasiones, aparecen juntos en el desarrollo de la ceremonia 138 : 

1) Ritos de purificacion consistentes en acciones simbolicas de limpieza, i.e. asper- 
siones o banos. 

2) Sacrificios y ofrendas propiciatorias para dulcificar el animo de las divinidades 
hostiles como las Erinis o los Alastores. 


OF 489 lin. 4. 

OF 493 lin.2. 

Vid. Jameson, Jordan y Kotansky (1993) 73ss. con bibliografia. 
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La accion ritual que se desarrolla en PDer. col. VI debe corresponder a este 
segundo grupo. No podemos afirmar la existencia, al mismo tiempo, de rituales del 
primer grupo dado el estado fragmentario de las primeras columnas. Ya hemos co- 
mentado la relacion que guardan las libaciones sin vino y las ofrendas de pastelillos 
con los ritos destinados a aplacar a las Erinis/Eumenides al hablar de las yoaL Vea- 
mos ahora otros ejemplos literarios de rituales de purification por un crimen en que 
el papel de las Erinis es importante, para ver las coincidencias que tal rito guarda 
con el desarrollado en el Papiro de Derveni. 

Ya hemos hecho referenda a la purification de Apolo tras haber dado muerte 
a la serpiente Piton narrada por Plutarco en su tratado De defectu oraculorum por lo 
que no volveremos aqui sobre ello 139 . Veamos ahora la description del sacrificio de 
purification que realiza Circe para limpiar la mancha de Medea y Jason por la muer¬ 
te de Apsirto, que de forma tan detallada describe Apolonio de Rodas, dado que el 
crimen del que deben purificarse ha sido cometido dentro del seno familiar 140 . Del 
ritual, bastante complejo y con sacrificio de lechon incluido 141 , nos interesa espe- 
cialmente la parte en que se invoca a las Erinis en un tipo de accion ritual que debe 
encuadrarse en el segundo grupo que hemos establecido anteriormente: 

...abxu; be Kai aAAou; 

peiAiCTCTEV yuxAoioi KaBaqaLOV ayKaAeoucra 
Zfjva TtaAapvaiarv xipf|OQOv Lk£ctlt]ctl. 

Kai xa pev dBqoa ndvxa bopcev ek Ai3pax' IveiKav 
vrjia&eg 7 tqo7ioAoi, xai oi tioqctuvov EKaaxa- 


139 Vid. § 8.1. 

140 A.R. 4, 707ss. Sobre el ritual y similares vid. Parker (1983) Appendix 6 y 7 pp. 370- 

392. 

141 Es interesante la relacion del sacrificio cruento con la expiation de un crimen asi- 
mismo cruento, ritual que es explicado simbolicamente como que la sangre del lechon o el 
animal sacrificado es la sangre simbolica del asesino. Este tipo de ritual ya es criticado por 
Heracl .fr. B 5 D.K., quien considera que la purification de un asesino por medio de la sangre 
es como si se banarse en barro alguien manchado de barro (KaBaiqovxai 5' aAAan aipaxL 
piaivopevoi olov el xu; eiq rcqAov ep|3b<; TiqAcIn drcovLCoixo). Vid. el comentario al pasaje de 
Marcel Conche. No parece posible pensar en un sacrificio cruento en el desarrollo del rito del 
PDer. si atendemos al hecho de que los orficos aborretian el sacrificio cruento y, quizas, te- 
niendo tambien en cuenta la critica de Heraclito, autor que es citado en PDer. col. IV en rela¬ 
tion con la funcion de las Erinis. 



f) 5' eiCTto TieAavoug peLALKXQa x£ vqcjjaAtqaiv 
Kalev £7t' euxcoAqoL TCapeaxiog, dcjjqa xdAoio 
opepbaAeag Trauaeiev ’Epivoag f]5e xai auxog 
eupeibrjg xe 7xeAoixo Kai qmoq dpcjjoxeQoioiv, 

£ix' of)V O0V£Up |X£|XLaa|X£VOL «L|aaXL X£LQOCs 
£ix£ Kal £|x<J>uAgj nQocrKqbeeg dvxioojev. 

Luego, tambien con otras libaciones, aplacaba a Zeus invocandolo como Purificador, 
Acogedor de los criminales y Protector de las suplicas. Y todas las impurezas juntas 
las sacaron de la casa sus sirvientas las nayades, que le procuraban todo. Ella en el in¬ 
terior, junto al hogar, quemaba tortas dulcificadoras despues de las plegarias puras, a 
fin de apaciguar en su colera a las horribles Erinis y que tambien el se tomara favora¬ 
ble y benevolo para ambos, ya si acudian compungidos con las manos manchadas de 
sangre extranjera, ya si los parientes habian atentado contra un familiar. 

Este ritual tiene varios puntos coincidentes con el que estamos estudiando 
del Papiro de Derveni. Por una parte las divinidades invocadas, las Erinis y Zeus que, 
en el verso 715, se dice que torna benevolo, haciendo uso de la misma raiz que corn- 
pone la epiclesis Eumenides, divinidades estas que si aparecen en el papiro 142 . Por 
otra parte volvemos a advertir la relacion que guarda con el ritual en honor de estas 
diosas el sacrificio de pasteles (en este caso rreAavoq), la pureza del sacrificio 
(v£(j)aALqaLv) y la ejecucion de oraciones (eux«0- Ademas debemos advertir que se 
califica a los pastelillos de peiAixxoa, lo que es posible relacionar con el peiAouoai 
de la columna VI del Papiro de Derveni, es decir, que las ofrendas tienen, como desti- 
no, dulcificar el animo de unas divinidades, en principio, hostiles. 

8.3. Las Erinis como almas de los muertos. 

Queremos ahora hacernos eco de una teoria de Rohde, retomada por otros 
estudiosos tras el descubrimiento del Papiro de Derveni, que identificaba a las Erinis 
con las almas de los muertos 143 . Tales argumentos eran sustentados por ciertos pasa- 


142 Se conoce el epiteto Eumenes para Zeus relacionado con las diosas Eumenides, 
vid. Jameson, Jordan y Kotansky (1993) 77-81. 

143 Rohde (1994) pp. 120-127, Henrich (1984) 261-266 y Tsantsanoglou (1997) 99-100. 
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jes literarios en que las Erinis llevaban un complemento del nombre de aquella per¬ 
sona que debia ser vengada, como en Suplicantes 835s. donde se habla de la Erinis de 
Edipo 144 . Rohde afirmaba que las Erinis eran los espiritus de aquellos muertos que 
se invocan habitualmente en las acciones magicas: los muertos antes de tiempo y los 
muertos de forma violenta (dtoooi y piaioOdvaxoi). Tsantsanoglou, si bien, como 
hemos dicho, comparte que las Erinis deben ser identificadas con las almas de muer¬ 
tos, no piensa que deban ser solo aquellas de los muertos de forma violenta y alega 
que, segun "la mentalidad del autor", no parece que este tuviese un interes especial 
por este tipo de difuntos. Asi pues, para Tsantsanoglou, las Erinis/Eumenides deben 
ser entendidas como un grupo de demones identificados con las almas de los pios, 
que se convierten en demones tras su muerte 145 . 

Otros estudiosos han matizado esta hipotesis y mantienen que las Erinis no 
pueden identificarse con las almas de los muertos de forma general 146 . Gabor Be- 
tegh, quien estudia profundamente estas lineas del Papiro de Derveni, piensa que las 
Erinis se identifican con un tipo de almas que, aunque bien podrian ser identificadas 
con las de los [3uxio0dvaxoi, seria mas probable pensar en un tipo de identificacion 
encuadrada dentro del esquema de pensamiento etico-religioso del autor del papiro, 
con lo cual seria mas verosimil que estas almas fuesen las de los iniciados muertos 
con anterioridad. Entonces las almas de los pios serian las unicas capaces de conver- 
tirse en Erinis. En esta creencia Betegh 147 relaciona ciertos pasajes de la literatura 
griega en que las Erinis son equivalentes o son representadas como bacantes, con lo 
que, segun las doctrinas orficas las Erinis, identificadas con las menades 148 , deberian 
ser agentes positivos en el Papiro de Derveni. Efectivamente en algunas ocasiones la 
literatura equipara Erinis y Bacantes, pero es posible que deba considerarse que tal 
relacion se da unicamente por el aura de locura y arrebato que identifica ambas cla- 


144 Otros ejemplos: Od. 11, 280, Hes. Th. 472 o Hdt. 4,149. 

145 Senala como paralelo la conversion en demones custodios de los vivos de los 
hombres de la mitica Edad de Oro segun Hes. Op. 121ss., PL Cra. 398b y PI. R. 468d-469b. 

146 Johnston (1999a) 274-276 y Betegh (2005) 86. 

147 Betegh (2005) 86. 

448 A. Th. 699, A. Em. 500, E. Or. 411. Vid. Seaford (1993) y Johnston (1999a) 253-256. 



sificaciones y no por motivos religiosos. Las Erinis de las que tenemos noticia por 
los documentos orficos no parece que deban ser consideradas entidades positivas 
para las almas, dado que estas divinidades castigan a los muertos que llegan al 
mundo subterraneo no puros y, segun el propio texto del Papiro de Derveni, que nos 
transmite dos fragmentos de Heraclito 149 , las Erinis son las garantes de que la justi- 
cia de Zeus se cumpla, es decir, deben ser fuertes perseguidoras y censoras y, por 
tanto, entidades terribles a las que hay que propiciarse. Por otra parte, tal imagen de 
las Erinis, como diosas encargadas del castigo en el Mas Alla, convendria con el con- 
tenido de la columna V donde se mencionan los castigos del Allende y la necesidad 
de creer en ellos. Creemos mas probable que deba entenderse una conexion de las 
primeras columnas del papiro, donde se nos ilustra sobre los sacrificios propiciato- 
rios que deben hacerse a las entidades que pueden obstaculizar el viaje del alma al 
mundo subterraneo (entre ellas, probablemente, tambien las Erinis) y se nos mues- 
tran los terrores del Mas Alla como ejemplo de lo que ocurrira a las almas no purifi- 
cadas, que no hayan sido participes de los ritos iniciaticos o que no hayan consegui- 
do mantenerse puras en vida 150 . En este pensamiento las Erinis, al igual que los de- 
mones 151 , deben ser entendidas como divinidades a las que, como dice el Papiro de 
Derveni, se debe dulcificar (peiAouom) por medio de libaciones y ofrendas, por tan¬ 
to, deben ser hostiles, pues de otro modo no habria necesidad de que fuesen aplaca- 
das. 


149 PDer. col. IV 7ss. = Heracl .fr. 22 B 3 y 22 B 94 D.K. 

150 Un reflejo de este pensamiento puede hallarse, posiblemente, en PI. Lg. 870d en 
donde dice: xouxcov 5q tkxvtgjv 7i£Qi npooLpia pev eipppeva xaux' ectxgj, Kai nqoc, xoiixoiq, 
ov Kai 7xoAAol Aoyov xcov ev xalg xeAexalc; 7 I£qL xa xoiauxa £a7iou5aKoxcov aKouovxec; 
acjjobQa 7X£i0ovxai, xo xcov xoiouxcov xiaiv ev Al&ou yiyveaGaL, Kai miAiv dc|)LKop£vou; 
5euqo avayKalov Elvai xqv Kaxa 4)uolv &lkt]v £KX£laai, xqv xou TiaBovxog a7X£Q auxog 
ebpaaev, U7t' aAAou xoiauxq pocqa xEAEUxfjoai xov xoxe (3lov. "Sobre todo eso queden pro- 
clamados estos preambulos y, ademas, la narracion que cree profundamente la mayoria 
cuando la escucha de los que se ocupan de estos temas en las iniciaciones, el que estos cri- 
menes se pagan en el Hades, y que los que regresan aqui es necesario que paguen la pena 
natural de sufrir lo que uno mismo hizo, terminar la vida de ese momento con un destino 
semejante a manos de otro. 

151 Ambos grupos identificados con almas hostiles como ya hemos dicho 
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8.4. "UN DEMON PARA CADA UNO" Y "LOS DEMONES DE ABAJO". 

Queremos ahora referirnos a las informaciones que el comentarista de Der- 
veni nos ofrece en la columna III acerca de ciertos demones 152 : 

+- 6].. aico<;.[....]CTi|a..[ 

5aip]coy yiV£xa[i £Ka]crxcoi i.[ 

—].r) e^coAeaq [....]£t.l.. £..[ ]5e 5 

5]aipove<; ol Kdxco[....o]u &exbp[£voi 153 ] 

0ecov u7xqQ£xaL 5 [e Ka]Aouvxai[ ] i 

eIct'lv onataneQ a[v&Q£<;] abiKOL 0[avaxco ^upioupejvoi 154 , 

aixirjv [5' e]xouol[ 

otou<;.[..].[ 10 

p]uox[ 

...llega a ser (existe) un demon para cada uno....destruido por completo....los demones 
de abajo.... se encargan.... y son llamados asistentes de los dioses...son como (del mis- 
mo modo que) hombres injustos condenados a muerte y tienen cul¬ 
pa.... como.. .iniciados. 

Resulta bastante dificil ofrecer una explicacion del significado de esta co¬ 
lumna del Papiro de Derveni dado que, a su fragmentario estado, se anade el hecho 
de que no conocemos el contexto seguro en que se inserta. Aun as! creemos que es 
posible extraer ciertas hipotesis que nos ayuden en nuestro estudio. 

Segun Betegh (2004: 87) esta columna debe ser estudiada en sentido escato- 
logico, al igual que el resto de columnas del principio del papiro. La primera frase 
que puede reconstruirse con cierto sentido resulta bastante misteriosa. Si aceptamos 
la reconstruccion de Tsantsanoglou hay que leer "existe un demon para cada uno". 
La reconstruccion parece plausible dada la aparicion del termino baipoveg en la 
linea 6 de esta misma columna, aunque creemos que es necesario ser cautos dado 
que unicamente se conservan las dos ultimas letras (-coy), que bien podrian corres- 
ponder a otro nominativo singular o al genitivo plural de otro termino. Si, como 


152 PDer. col. III. 

153 Reconstruccion de Betegh (2004) 8. Janko (2001) propone bexovxau 

154 Reconstruccion de West (1997) 83. 



decimos, la reconstruction de Tsantsanoglou es correcta, estos demones que corres- 
ponden a cada uno podrian ser considerados una suerte de "angeles de la guarda" 
o, mas probablemente, una transfiguration de la sombra del muerto que debe sor- 
tear las dificultades del viaje al Mas Alla. En este sentido resulta interesante un pa- 
saje del Fedon de Platon 155 . Socrates debate sobre la naturaleza inmortal de las almas 
y la suerte que corresponde a las puras y a las que llegan al mundo subterraneo sin 
purificar: 

Acyexai be ouxcug, cog aqa xEAeuxfjoavxa EKaoxov 6 eKaaxou 5aigory, octtteq Ctivxa 
£lAt]x £ l, ouxog ayeiv £7tix£iqel elg 5rj xLva xo 7 tov, ol 5el xoug cruAAeyevxag 
biabiKaaapEvoug big Aibou 7xoQ£U£a0ai qexa qyeqovog ekeIvou 4i 5q TiQoaxExaKxaL 
xoug evBev&e ekeIcte 7ioQ£uaaL- ... [3lq Kal qoyig u7xo xou TiQoaxExayqevou Saipovog 
oixexai dyoqevq.... rj be KaOaqcog xe Kal pExplcog xov |3lov 5i£^£A0ouaa, Kal 
ctuv£P7x6qcov Kal f]y£|xov6JV 0ecov xuxouoa, cuKqaEV xov auxq EKaaxq xotiov 
7iQocrrjKOVxa. 

Se dice eso de que, cuando cada uno muere, el demon de cada uno, el que le corres- 
pondia mientras estaba vivo, este trata de conducirlo hacia un lugar, donde los con- 
gregados deben ser sentenciados antes de marchar al Hades en compania de aquel 
guia al que le esta encomendado dirigirlos hasta alli....(El alma no purificada) marcha 
con violencia y a duras penas conducida por el demon designado....Pero la que ha pa- 
sado la vida pura y moderadamente, tras encontrar alii a dioses como companeros de 
viaje y guias, habita el lugar que merece cada una. 

Segun la opinion de Socrates parece entenderse la existencia de una suerte de 
demon guardian de cada uno de nosotros que permanece con aquel cuerpo que le 
toca en suerte durante toda la vida. Este demon tiene, posteriormente, un papel es- 
catologico: es el encargado de conducir al alma en la primera parte del viaje hasta su 
llegada ante los jueces infernales que sentenciaran su destino. Tras el juicio "un 
guia", entendemos que ya no el demon sino, probablemente, un dios psicopompo 156 , 
conduce al alma a su destino final dictaminado por el juicio al que ha sido sometida. 


155 PI. Phd. 107d. 

156 Seguramente Hermes, dios encargado de la conduction de las almas en la mitolo- 
gia griega o, si pensamos en la escatologia orfica, Orfeo, que aparece como conductor de las 
almas en uno de los vasos apulios. 
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Resulta muy interesante esta narracion platonica porque parece albergar fuertes 
conexiones con lo que conocemos acerca de la doctrina escatologica de los orficos 157 . 
El principio "segun se cuenta" (Acyexai) es congruente con el resto de informacio- 
nes sobre las doctrinas orficas a las que Platon se refiere a lo largo de su obra, 
haciendo uso de ellas muy a menudo sin indicar su procedencia 158 . El demon del 
Fedon platonico, en nuestra opinion, parece un desdoblamiento de la propia alma 
del difunto y no una entidad infernal como la del guia. Esta afirmacion la hacemos 
basandonos en una frase anterior al fragmento que hemos traducido que dice: "Por¬ 
que el alma se encamina al Hades sin llevar consigo nada mas que su educacion y su 
crianza, lo que en verdad se dice que beneficia o perjudica al maximo a quien acaba 
de morir y comienza su viaje hacia alii" 159 . El demon que conduce al alma debia ser, 
para Platon, la propia conciencia o el propio estado de beatitud o de purificacion del 
alma del difunto que ha ido forjandose a lo largo de su existencia por su educacion 
y su modo de vida. 

Es significativo, asimismo, para el estudio de la demonologia que parece 
vislumbrarse en estas primeras columnas del Papiro de Derveni un fragmento de Me- 
nandro que, en principio, seria de la misma epoca del texto de Derveni. Leemos en 
el fr. 714 Sandbach de Menandro 160 : 

anew ti baLpcov avbpl crupTictp loxoctcu 
£u0ug yevopevcoi pucrxayceyog xou |3Lou 
dyaBog- kockov yap baipov' ou vopiaxEov 
elvai |3iov |3Aa7xxovxa xpqcrxov, ou5' eyeiv 
kcucuxv, anavza b' ayaBov elvai xov Beov. 


157 Este pasaje nos habla de un Hades de multiples caminos y encrucijadas como algo 
novedoso, imagen que debe de hacer referenda al orfismo, doctrina que explicaba a sus mis- 
tas que camino debian tomar a su llegada al Inframundo y como sortear los peligros del Mas 
Alla. Vid. las laminillas orficas con itinerarios ultramundanos en Bernabe-Jimenez (2001) 25- 
86. Sobre el dialogo Fedon y sus conexiones con el orfismo vid. Bernabe (1998a) pp.69-83 

158 Sobre las reservas de Platon de adjudicar a los orficos algunas de sus teorias vid. 
Casadesus (1995), (1997b), Bernabe (1998a) y (en prensa d). 

159 PI. Phd. 107d: ou&ev yap aAAo exouaa eig Ai&ou q yuyq epyexai TiAqv xfjg 
naibeiag xe xal xpoc^qg, a 5q Kai peyiaxa Aeyexai d)(|)eAeIv r) |3Aa7ixeiv xov xeAeuxrjaavxa 
euBug ev apxq xfjg ekeIcte nopEiag. 

160 Men.fr. 714 Sandbach. 
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aAA' oiyEvopcvoi xolg tqotiols auxol kolkoi 
TTOAAqV 5' £71 17tAoKT]V XOU (3LOU 7I£7IOr)|X£VOL 
t e Ltt dvxa xqv eauxcuv a|3ouAiav £KXQu);avx£<; t 
a7io(|)aLvouai baipov' aixiov 
Kal KaKov ekeIvov (^aoxv auxol yeyovoxec;. 

A todo hombre le es asignado un demon bueno en el momenta de su nacimiento, su 
gufa en los misterios de la vida. Pues no se ha de creer que exista un demon maligno 
que cause dano a una vida honrada; es bueno y no bene maldad. Pues todo lo divino 
es bueno. Pero quienes son malos por naturaleza y han llenado su vida de gran confu¬ 
sion errando por su propia locura, senalan al demon como culpable y lo llaman malo, 
siendolo ellos mismos. 

Vemos por este fragmento de Menandro una cierta ambiguedad en relacion 
con que es el demon de cada uno, pues aunque admite la existencia de un demon 
que se asigna a cada uno cuando nace, tambien piensa que es el caracter de cada 
uno (al hablar de los hombres malvados) a lo que llaman tambien demon y acusan 
como responsable de los actos cometidos por esa persona. En este sentido creemos 
que resulta muy clarificador un fragmento de Heraclito 161 : 

'H. ecprj tag f)0og dvOpcuraai baipcuv. 

Heraclito dice que el caracter es un demon para el hombre. 

El filosofo define el f)0o<; como un demon, lo cual es totalmente congruente 
con la opinion del demon socratico que veiamos en Platon y con la vision que del 
caracter malvado de algunas personas nos transmite el fragmento de Menandro. 
Siglos mas tarde Plutarco nos ofrecera una explication similar. El caracter del hom¬ 
bre, forjado a raiz de su manera de vivir y actuar, es lo que, en el mundo subterra- 
neo, sera responsable del feliz o desgraciado destino de la propia alma en que ha 
sido formado. 

Creemos, pues, que la ambiguedad y la indeterminacion en relation con la 
demonologia lo que reina en los siglos V y IV a.C. Posteriormente la filosofia se en- 
cargara de estudiar con precision y jerarquizar a los demones que, segun sus doctri- 
nas, poblaban todos los rincones. 


Heracl .fr. 119 D.K. 
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Siguiendo con la comparacion literaria, y como advertiamos antes, un texto 
mas de Plutarco 162 nos informa sobre la naturaleza del demon de Socrates, teoria que 
parece similar a la conception que de estos demones personales tenia Platon y, pro- 
bablemente tambien, el autor de Derveni. Este demon socratico es definido por Plu¬ 
tarco no como una aparicion o vision (ovjnc;), sino como la sensation de una voz o la 
perception de palabras (cjxuvqq xivoq alodqou; q Aoyou voqoiq). Dicha definition 
parece tener mas relation con lo que solemos llamar "la voz de la conciencia" que 
con una suerte de entidad semidivina con funciones escatologicas. Por otra parte 
Plutarco 163 nos habla de esta conception suya del demon como algo similar a las 
voces que se escuchan en suenos. 

to LojKQdTOUs baipoviov ouk orpLc; aAAa cjxuvqc; xivoq aiaGqau; r) Aoyou voqau; eiq 
auvdriTOVTOs dzonco xivl tqottcij 7tqo<; auxov, cua7i£Q Kal Ka0' u7ivov ouk eoxi (J>cuvq, 
Aoycuv be xivcuv bo£,ac, Kalvorjoeu; Aap|3avovxe<; oiovxaL (^Geyyopevcuv aKoueiv. 
...que el demon de Socrates nunca habia sido una aparicion sino la perception de una 
voz o la inteleccion de palabras que se le comunicaban de una forma extraordinaria, 
como tambien durante el sueno no se habla realmente, pero creemos oir voces, al reci- 
bir impresiones y percepciones de palabras. 

Tal pensamiento podria ser congruente con el sentido de la columna V 6 del 
Papiro de Derveni donde se habla de ciertas visiones oniricas (evuttvux) de los terro- 
res del Mas Alla si bien el sentido de esta columna es algo oscuro. 

Mas adelante, en la linea 6 de la columna VI, el autor del Papiro de Derveni 
nos habla de los demones de abajo, es decir, de las entidades divinas del mundo 
subterraneo, como ha senalado Johnston 164 . Dicha alusion a demones que tienen su 
ubicacion en un mundo subterraneo nos situa, ya con toda seguridad, en un contex- 
to escatologico. Debemos entender que los demones subterraneos deben correspon- 
der a divinidades menores que tienen sus competencias en el Mas Alla. El texto de 


162 Plu. Gen. Soc. 588C-589C. 

163 Plu. Gen. Soc. 588C-D 

164 Johnston (1999a) 74 y (1999b) 87 considera la expresion oL Kaxcu como "los muer- 

tos". 
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una laminilla aurea orfica, hallada en el denominado Timpone Grande de Turios 165 , 
podria aclararnos algo sobre los demones subterraneos. La invocation que aparece 
en esta laminilla parece dirigirse a ciertos demones que son enumerados junto al 
resto de divinidades mayores, encargadas seguramente de proporcionar al difunto 
su acceso a la pradera de los bienaventurados: 

'EoxopaL e<K> Ka0aQco<v> {ayovcav} Ka0<aQa, x0>o<vicev> |3aaiA<ei>a, 

EOkAe Kal EufiouAeu { 1 } Kal 0eol <Kai> 6aipo<v>e<<;> aAAor 
Vengo pura de entre puros, reina de los subterraneos 
Eucles, Eubuleo y demas dioses y demones. 

No se nos informa de que estos demones pertenezcan al grupo de "los de 
abajo", pero parece obvio que debe entenderse tal ubicacion para ellos dado que el 
resto de divinidades evocadas en la laminilla pertenece a ese mundo. Dado ademas 
el sentido de la frase, una pronunciation de la condition beata del alma ante las di¬ 
vinidades del Mas Alla, debemos entender que estos demones deben pertenecer a 
los seres yOovicov de quienes es reina la divinidad a la que se dirige la advocation. 
Creemos que los "demones de abajo" que menciona el autor de Derveni no son los 
mismos que los que "corresponden a cada uno", sino unos seres divinos de menor 
rango que los dioses subterraneos a los que, ademas, se les llama "asistentes de los 
dioses" 166 . Estos demones subterraneos, segun el texto del papiro, reciben algo. En 
opinion de Betegh (2004: 87) puede ser una ofrenda o el alma del difunto. Nosotros 
nos inclinamos mas por la segunda hipotesis basandonos en el contexto global de 
las primeras columnas. Ademas, creemos interesante anadir que, probablemente, la 
alusion al recibimiento del alma en el mundo subterraneo por las divinidades se 
realiza en el contexto de la ensenanza misterica y la experiencia de muerte ritual 
ficticia, como entendiamos en relation con la aparicion de las Erinis y los demones 
subterraneos. 

Creemos que es interesante la explication de las funciones de los demones 
con la expresion "son llamados asistentes de los dioses". Parece, pues, observarse en 


165 OF 489. 

166 En cuanto a las reservas sobre tal denomination del autor de Derveni vid. Betegh 


(2004) 87. 
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el pensamiento del autor de Derveni una gradacion con respecto a los seres subte- 
rraneos, al igual que vemos que ocurre en el texto de la laminilla de Turios. La pru- 
dencia del autor a utilizar tal apelativo, distanciandose con un "son llamadas", pa- 
rece deberse a sus reservas en aceptar un plural "dioses", dado el caracter henoteista 
de su pensamiento. La afirmacion "son llamados" parece hacer referencia a un texto 
o a una explicacion doctrinal. No hemos encontrado muchas menciones en la litera- 
tura griega que puedan ser mas o menos contemporaneas del Papiro de Derveni. Es 
interesante a este respecto estudiar unos versos de la tragedia atribuida a Esquilo 
Prometeo Encadenado 167 . En este discurso se llama al dios Hermes "asistente de los 
dioses" ya que es quien realiza los encargos para las divinidades y el que mantiene 
la doble competencia entre el mundo de los dioses y el de los muertos, dada la fun- 
cion de este dios como psicopompo. Otro texto interesante, aunque en este no se 
hace uso del termino fmqQExqq, es el fragmento de Heraclito que aparece mencio- 
nado en la columna siguiente a la que estamos comentando. En este fragmento se 
dice que las Erinis son las ettlkouqol de Dike, una forma similar de caracterizar a 
tales diosas como auxiliares de otras divinidades, en este caso concreto, de Justicia. 
Creemos que es significativa esta comparacion ya que las Erinis y los demones son 
continuamente mencionados en las primeras columnas del papiro. Otro texto intere¬ 
sante es la explicacion de Porfirio al pasaje de Iliada 9, 571. En los versos anteriores 
del poema epico se dice que se reza a Persefone y Hades para llevar a cabo una ven- 
ganza. A tales suplicas responde la Erinis. Porfirio explica el pasaje aduciendo que 
la Erinis es la servidora (rmqQExiq) de estos dioses del Mas Alla. 

Por ultimo cabe aludir a un pasaje de Plutarco 168 en donde se habla de los 
demones "asistentes de los dioses" como las divinidades intermedias que se ocupan 
de los asuntos de la adivinacion en los oraculos. Es posible que la construccion 


167 A. Pr. 954 yAP 11,176. 

168 Plu. Def orac. 418C: KaL 6 'HpaxAecov 'xo pev ecj)£crxavai xolg XQqoxqQiou;' el7ie 
'pq Oeouc; ok; anpAAdyGai xcov tieqL yijv 7iqoot]k6v ectxiv, aAAa baipovag unqQExag 
0£wv, ou 5okeI pm KaKcog a^ioua0ai- "Y Heracleon dijo: "Que al frente de los oraculos es- 
ten no dioses, propio de los cuales es mantenerse apartados de las cosas terrenales, sino de¬ 
mones servidores de los dioses, no me parece un pensamiento equivocado". 



UTrriQExag 0£cov, muy cercana a la expresion que nos ha conservado el Papiro de 
Derveni, sea una locution antigua que seria aplicada a divinidades menores que 
cumplian un papel intermedio entre el mundo de los hombres y los dioses, es decir, 
a demones. La demonologia plutarquea renueva los viejos problemas entre dioses, 
demones, entidades divinas menores y heroes, cuestion que no esta tan desarrollada 
en el pensamiento filosofico y religioso mas antiguo como podemos observar por las 
explicaciones del comentarista de Derveni en las primeras columnas. 

Por ultimo queremos referirnos a las ultimas lineas de esta columna en la 
que se asimila "algo" con hombres injustos y que tienen una culpa. ^Quienes son 
comparados por el autor de Derveni con hombres injustos? Seria posible entender 
que quienes son comparados con hombres injustos sean los "demones de abajo" 
identificados, probablemente, con las almas de los muertos. Pero parece una contra¬ 
diction que unos demones culpables sean llamados asistentes de los dioses. Asi 
pues, creemos que se debe entender que quienes llevan la culpa y son como hom¬ 
bres injustos son los demones personales de quien llega al mundo subterraneo sin 
purificar. Estos muertos que tienen una culpa, segun las doctrinas orficas, serian 
quienes llegan al mundo subterraneo sin sin haber cumplido los ritos de purifica¬ 
tion por el crimen titanico, es decir, portando aun la culpa por el pecado anteceden- 
te de sus antepasados los titanes. En contraste con estos muertos estarian quienes 
fallecen en estado de pureza ritual y que han cumplido los ritos pertinentes (des- 
arrollados en la col. VI) que son los mistas (termino que es posible reconstruir en la 
linea 12 de esta columna). 

9. Paralelos rituales en la literatura: acciones magicas y limpieza de miasma. Los 
magos y las Erinis. Los magos y las almas de los muertos. 

En este apartado de nuestra investigation nos centraremos en la relation que 
el ritual descrito en el Papiro de Derveni guarda con otros rituales llevados a cabo por 
magos, sean estos iranios o griegos, para extraer ciertas conclusiones sobre la difi- 
cultad de distinguir entre rituales religiosos y magicos en relation con los ritos de 
purification o de contacto con la esfera del mundo de ultratumba. 
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Tsantsanoglou 169 habla de rituales practicados por los Magos en los que hon- 
ran a los muertos o a los demones, ritos estos que son equiparados a las acciones 
rituales de los magos de Derveni que hemos revisado con anterioridad. El culto a los 
heroes por parte de los Magos nos ha sido transmitido por varios autores griegos. 

De mayor interes para nuestro estudio resultan unos versos de Euripides de 
su tragedia Ifigenia entre los Tauros. En la obra se desarrolla la emulacion de un ritual 
de limpieza de miasma a causa del matricidio de Orestes. En este drama se estable- 
cen ciertas asociaciones con rituales que, en ocasiones, son entendidos como perte- 
necientes al ambito de la magia, lo cual pretende proporcionar un aire de exotismo 
al pasaje, dado que la tragedia se desarrolla en un pais barbaro. La relacion de la 
magia con las ceremonias religiosas extranjeras es facilmente rastreable a traves de 
los variados testimonios que nos ha legado la literatura griega 170 . Por otra parte, es 
significativo estudiar la relacion que este ritual dramatico, que parece querer rela- 
cionarse con la magia, mantiene con los rituales que se desarrollaban durante las 
ceremonias mistericas en Grecia y que conocemos gracias a otros testimonios. Es 
posible entender que en la tragedia de Euripides se dispone una serie de elementos 
rituales conocidos por el publico para dar mayor patetismo a la escena y que sea 
mas comprensible para su auditorio. Consideramos, asimismo, que es interesante 
comparar el texto de la tragedia euripidea con el ritual del Papiro de Derveni ya que 
es posible que la accion de limpieza ritual de las faltas cometidas (ya sean propias, 
ya de los antepasados) tenga una posible conexion con ceremonias exoticas que 
puedan relacionarse con la magia y los magos. Veamos que elementos aparecen en 
el texto de Ifigenia entre los Tauros y comparemoslos con otros rituales efectuados en 
el desarrollo de los misterios y, especialmente, en el ritual de los magos de Derveni. 

Ifigenia miente al rey Toante diciendo que la imagen de Artemis se ha dado 
la vuelta en su pedestal porque los hombres a los que se iba a sacrificar para esta 
diosa (Orestes y Pilades) son impuros por haber cometido un asesinato. Debido a 
esta impureza Ifigenia Simula que debe llevar a cabo un ritual de purificacion para, 

169 Tsantsanoglou (1997) 111-116. 

170 Sobre la relacion de los magos con los extranjeros vid. cap. IV § 2.1. 



acto seguido, sacrificarlos. En este ritual es importante el agua, y una frase parece 
reflejar las purificaciones de los misterios eleusinios: 

{0o.} 7ir)YaIaiv u&axarv r) GaAacrofq bpoocq; 

{I(|).} BaAaaaa kAuCel navxa xdv0Qamcev kokcl. 

{0o.} oaLcaxepov youv xq deqj 7xeaoiev av. 

To: ^Con agua de una fuente o del mar? 

If: El mar limpia todo mal de los hombres. 

To: En efecto, caerian ante la diosa de forma mas sagrada. 

Sabemos que la purificacion de los mistas antes de la ceremonia de los miste¬ 
rios de Eleusis se llevaba a cabo en por medio de la inmersion en el mar. 

Por otra parte, se habla de que tal ritual es secreto 171 , lo cual es una de las 
caracteristicas mas importantes de la actuation en los rituales mistericos como ya 
hemos tenido ocasion de estudiar: solo aquellos que participan en las ceremonias 
pueden estar presentes 172 . Es interesante tambien la vision con la cabeza tapada de 
quienes van a ser purificados, lo que sabemos que ocurria en las ceremonias misteri- 
cas 173 . 

La action ritual de purificacion nos es descrita en la tragedia por el mensaje- 
ro, quien habia acompanado a Ifigenia hasta la orilla del mar pero no habia visto 
como se desarrollaban los ritos. De la ceremonia narrada nos interesan, sobre todo, 
los versos 1336-1338: 

XQOvcp 6', tv' f)plv 6oav xi 5q 6 okoI nAeov, 
dvwA6Auf,e Kal Kaxq&e (3do(3aoa 
peAq payguoua', (be, c()6vov vi^onaa 6rj. 

En un rato, para que nos pareciese que hada algo mas, 

lanzo un grito ritual y entono cantos incomprensibles como un mago, 

como si estuviese purificando un crimen. 

Es interesante el juego ironico de Euripides en este pasaje, ya que pone en 
boca de un barbaro el termino |3do|3aooc; para hacer referenda a los cantos liturgi- 

171 E. IT 1198. ou cfuAcb xdQoq0' opdv. "No quiero ver lo que es secreto". 

172 Sobre el secreto en los misterios y los rituales dpoqxoL vid. cap. IV § 5.3. 

173 Toante introduce una aclaracion del por que, E. IT 1207: "Para proteger la luz del 
sol" de la contamination de ver al matricida. 
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cos de la ceremonia llevada a cabo por Ifigenia, una griega. Es decir, unicamente se 
califica de magico el cantico efectuado por la hija de Agamenon porque es incom- 
prensible para el mensajero que lo ha escuchado, lo cual nos conduce a la compren- 
sion del termino payeuoua' como la forma en que actua quien lleva a cabo un ritual 
que es incomprensible (extranjero o en lengua extranjera) y diferente de los modos 
de culto civil y, por tanto, puede llegar a ser un ritual sospechoso. Pero, por otra 
parte, aunque el mensajero califica de magicos los canticos incomprensibles de Ifi¬ 
genia si reconoce (el cog nos introduce en una subordinada explicativa) que tales 
salmodias responden al uso ritual para la limpieza del miasma, lo cual parece una 
contradiction. Nos encontramos pues, en este pasaje, con un ritual de limpieza de la 
mancha por un crimen de sangre en que las salmodias incomprensibles, y por tanto 
factibles de ser calificadas como magicas, ya estas, ya la persona que las entona, son 
importantes y parecen responder al modo en que se concibe que debe ejecutarse tal 
rito. El mensajero representa no al barbaro, sino al griego que califica de extranjero y 
magico el ritual de Ifigenia, lo que podria reflejar usos rituales similares que se lle- 
vaban a cabo en suelo ateniense en la epoca en que la tragedia se represento. Las 
encpbai de los magos de Derveni en el ritual descrito en las primeras columnas po- 
drian no ser demasiado diferentes a las que se pretende hacer referenda en estos 
versos. 

Las oraciones y los sacrificios aparecen relacionados con los Magos en un 
pasaje de Diogenes Laercio en que cita a Clitarco 174 . Dice que los Magos se ocupan 
del culto a los dioses por medio de sacrificios y oraciones, de igual forma que se 
expresa en el Papiro de Derveni. 

xoug be Mdyoug tteql te QeQarteiag Qetiv &LaTQL|3eiv Kai Qua lag xai euydc, tig 
auxoug povoug dicouopevoug. 

Y los Magos se ocupan del culto de los dioses, de los sacrificios y las oraciones, como 
si les escuchasen solo a ellos. 

Este texto, en nuestra opinion, no debe llevarnos a pensar que estos Magos, 
claramente persas, sean identicos a los magos de Derveni por el mero hecho de que 


D.L. 1, 6 =fr. 6 Jac. 



lleven a cabo Qvoiai Kal eu x«l como aquellos, pues esta construction, relativa a los 
sacrificios y oraciones que se efectuan en el desarrollo de un ritual religioso, es muy 
corriente en los textos griegos y hace referenda, a menudo, a ritos propios del culto 
civil y de diversos cultos mistericos 175 . 

Tambien es interesante para nuestros propositos comentar el pasaje platoni- 
co de Leyes 909b, si bien brevemente, ya que sera desarrollado en otro apartado de 
nuestra investigation. En este lugar Platon alude tanto a sacrificios y plegarias como 
a salmodias, las mismas acciones que llevan a cabo los magos de Derveni. 

oom 5' av OrjQica&eu; yevcovxai tiqoc, tw Oeoug pq vopi^eiv q apeAelc q 
7iaQaLTr)TOU<; elvai, Kaxa^Qovouvxeg be xcov cxv0qco7xcov t^uyayarycoai pev 7xoAAou<; 
xcov Ccovxcov, xouq be xeOvecoxag (|)dcncovx£<; x^uyayaryelv Kal 0eou<; UTuayvoupevoi 
7xel0£iv, (be; 0ucriatc x£ Kal Euxalc Kal £7icp5alc yoqxEuovxeq, ISicoxag xe Kal oAag 
olKiag Kal tioAeu; ypppaxcov yapiv £7iix£iQcoaiv Kax' aKQag E^aiQElv, xouxcov be oc, 
av ocj)AGJV Eivai 5of,q, xipaxca xo 5iKaaxf|QLOv auxw Kaxa vopov 5£&£a0ai p£v ev xw 
xcov pEaoyecov &£trpcoxr)QLcp, npoaLEvai be auxolg pqbeva eAeuOeqov ppSercoxE, 
xaxxqv be u7io xcov vopoc|)uAdKcov auxoug xpoc^qv naoa xcov o’ikexcov Aap|3av£LV. 
a7io0avovxa be etc o xcov oqIcov £K|3aAA£iv dxac()ov 

Cuantos, ademas de no creer en los dioses o creer que no se preocupan o que se pue- 
den apaciguar, adquieran una naturaleza bestial y, despreciando a los hombres, enga- 
tusen el alma de muchos de los vivos porque dicen que pueden invocar el alma de los 
muertos y porque prometen persuadir a los dioses, como si los embaucaran con sacri¬ 
ficios, plegarias y encantamientos, e intenten aniquilar de raiz casas y ciudades ente- 
ras por el dinero, de eso, sostengo, si alguien pareciera ser culpable, condenelo el tri¬ 
bunal a ser encarcelado segun la ley en la carcel del interior del pais, pero nunca se 
acerque a ellos ningun hombre libre, sino que reciban de esclavos la comida ordenada 
por los guardianes de la ley. Una vez que haya muerto, deben arrojarlo insepulto mas 
alia de la frontera. 


175 Vid. entre otros Isoc. Paneg. 43, Lys. 6, 3 hablando de las funciones del arconte rey 
en los misterios de Eleusis, Chryssip./r. 604 (este texto se ha puesto en relacion con la propia 
autoria del Papiro de Derveni, vid. Casadesus (en prensa), D.S. 5, 74, 3 y en Roma Polyb. 3, 
112 , 8 . 
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En el pasaje platonico, sin embargo, no se dice, explicitamente, que estos 
ritos sean llevados a cabo por magos, sino por ciertos individuos que dicen que 
pueden invocar las almas de los muertos. Tal afirmacion podria corresponder con 
las actividades de los magos del Papiro de Derveni ya que, como hemos explicado, 
estos hacen un tipo de ritual en el que parecen tener un papel importante, entre 
otras entidades relacionadas con el mundo de ultratumba, las almas de los muertos. 
Estos individuos, para quienes Platon dispone la cadena perpetua en su ciudad 
ideal, son descritos con un vocabulario muy cercano al que utiliza para hablar de los 
individuos que, presentando numerosos libros de Orfeo y Museo, llevan a cabo sus 
rituales en la Republica 176 . Hablaremos de estos personajes mas detenidamente en 
otro apartado. En estos momentos queremos resaltar la importancia del vocabulario 
ritual del pasaje de las Leyes que corresponde, exactamente, con el que nos ha con- 
servado la columna VI del Papiro de Derveni en relacion con los ritos de los magos, 
ademas de la relacion de tales disposiciones rituales con el culto y la invocacion a las 
almas de los muertos. Asimismo es interesante destacar que Platon hace uso de va- 
rios sustantivos cargados de connotaciones peyorativas para definir a estos iniciado- 
res, evitando, sin embargo, el uso del termino mago que es precisamente el que se 
utiliza en el Papiro de Derveni. En epoca de Platon tal vocablo (pdyoc;) hace referen¬ 
da a los sacerdotes iranios pero ya empezaba a ser una palabra despectiva para de- 
signar ciertos profesionales religiosos 177 . 

Por ultimo nos detendremos en comentar otro texto, este de la catabasis de 
Menipo narrada por Luciano 178 , en que se relacionan las actividades de un mago con 
la invocacion de demones y Erinis. Menipo, en compania del mago Mitrobarzanes, 
realiza toda una serie de rituales para preparar su viaje al mundo de los muertos. 


176 Observaremos, tambien, que los dyuQxai taxi pavxeu; de PI. R. 364b tambien lie- 
van a cabo Buoiai y emvbai 

177 Sobre el termino mago vid. cap. IV § 2.1 y 2.2. 

178 Luc. Nec. 9. 
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rituales estos, por otra parte, muy cercanos a las ceremonias iniciaticas 179 . Cuando se 
disponen a descender al mundo subterraneo se dice: 

6 be payog ev xoctouxgj baba Kaiopevqv eycov ouket' qQepalq xfj cpcovf], 
nappeyeGeg be, cog olog xe fjv, avaKQaycbv balpovag xe opou 7xavxag £7ie|3odxo Kal 
TToivag Kal ’Epivoag Kal vuylav 'EKaxrjv Kal £7iaivqv n£QO£(|)6v£Lav, mxQapiyvug 
dpa |3aQ|3aQLKa xLva Kal dcrqpa ovopaxa Kal noAuauAAa(3a. 

Entretanto, el mago, con una antorcha encendida y con voz ya no suave sino de gran 
intensidad, gritando hasta el llmite de sus fuerzas, invocaba a voces a todos los demo- 
nes, Castigos y Erinis "y a la nocturna Hecate y a la terrible Persefone", entremezclan- 
do palabras extranas e ininteligibles de vadas silabas. 

Este texto esta mas cercano a aquel tipo de ritual que suele considerarse ma- 
gico en el sentido en que nosotros lo entendemos mas que los ritos y ceremonias de 
los magos de Derveni. Las grandes voces o los susurros, la invocation a potencias 
subterraneas y las |3tio|3aoa ovopaxa son tipicas de los sortilegios de los magos de 
los que tenemos conocimiento por la lectura de los PGM. 

Vemos pues que son muchos los textos que nos ha legado la Antigiiedad que 
asocian a los Magos con ritos relacionados con el Mas Alla y que ciertos ritos inicia- 
ticos debian de ser vistos como acciones sospechosas por cierta parte ilustrada de la 
sociedad, representada en nuestro estudio por el texto de Platon. Se relacionaba a 
los Magos con el culto a los muertos y los heroes, se considero que eran capaces de 
resucitar a los muertos y se afirmaba que ejercian actividades necromanticas. Aun- 
que por sus ritos y sus acciones no parece posible deducir de los ritos de los magos 
de Derveni una actuation clandestina ni diversa al modo de actuation normal en el 
culto civico de la epoca en que se encuadra el texto, estos oficiantes podian ser vistos 
con sospecha por quienes no formaban parte de las iniciaciones que ejecutaban. Da¬ 
do el caracter peyorativo que el termino payog iba adquiriendo en lengua griega, y 
que estos profesionales eran llamados asi, es posible que comenzaran a ser engloba- 

179 Recuerdese que la initiation de los magos sigue de cerca las iniciaciones misteri- 
cas. Sobre este particular vid. cap. IV § 2.2 y IV § 5.4.5. Por otra parte es interesante senalar la 
advertencia del mago a Menipo de llevar las prendas de aquellos heroes que lograron salir 
vivos de su viaje al mundo subterraneo, entre ellas la lira de Orfeo, en consonancia con el 
disfraz de Dioniso en la comedia aristofanica Ranas. 
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dos dentro del grupo en que se insertaba a los sacerdotes mendicantes, hechiceros y 
brujos con los que posteriormente se identificaron los magos y que tan duramente 
critica Platon en su Republics 

10. Los sacerdotes de la columna XX del Papiro de Derveni. 

dvSpomcafv eg] ttoAectiv emxeAeoavxeg [xa ie]pa el&ov, 
eAaooov ac|)d<; BaugaCaj girj yrvaxTKeiv. Ou yap olov xe 
aKouaai 6 got) Kai gaGelv xa Aeyogeva. octoi be naga xou 
xeyvqg noiougevou xa iepa, ouxoi a£,ioi BaugaCeaBai 
KalolKxe[i]p£a0ai, BaugaCecrBaL gev oxl 5okouvxe<; 

Tipoxepov r) emxeAecrai ei&rjoeiv a7X£gxovxai em- 

xeAeoavxeq 7iplv ei&evai ou5' £7iavep6g£voi cooTiep 

cop d&oxeq xi drv £i5ov r) rjKouaav r) egaBov. [ol]Kxe<i>p£a0ai be 

oxi ouk apK£i ct(|hv xqv barcdvqv npoavpAcoaBai aAAa 

Kal xqq yvcogqq axepogevoi 7ipoCTa7X£pxovxai. 

7xplg gev xa [i]epd emxeAeoai £A7ii£ov[xe]<; ei&rjoeiv, 

£7i[LX£A£a]avx[£<;] be axepqBevxec; Kaflxfjp] £A7il[6o<;] d7ieqxovxai 180 . 

Me sorprendo menos de que aquellos hombres que, tras haber celebrado los ritos en 
las ciudades, y haber visto las cosas sagradas, no consigan conocimiento. Porque no es 
posible escuchar y, al mismo tiempo, entender lo que se esta diciendo. Pero de todos 
aquellos que intentan conseguir conocimiento de quienes hacen de los ritos sagrados 
una profesion, me sorprendo y me da pena. Me sorprendo porque ellos, que piensan 
que antes de llevar a cabo los ritos tendran conocimiento, se van tras haberlos celebra¬ 
do antes de haber conseguido el conocimiento, sin hacer siquiera alguna pregunta, 
como si supieran algo de lo que han visto, escuchado o aprendido. Y me dan pena 
porque no les basta con haber gastado su dinero por adelantado, sino que se van des- 
provistos, incluso, de su juicio. Ellos que esperaban, antes de llevar a cabo los ritos sa¬ 
grados, que obtendrian conocimiento, se marchan tras haberlos ejecutado desprovis- 
tos, tambien, de esperanza. 


PDer. col. XX. 



El texto que hemos traducido en estas lineas corresponde a la columna XX 
del Papiro de Derveni. En este apartado queremos estudiar la situacion descrita por el 
comentarista para enlazar con la opinion existente en los s. V y IV a.C. sobre aque- 
llos que llevaban a cabo las iniciaciones mistericas de una forma no centralizada y 
alejada del culto civil 181 . 

En esta columna el autor del papiro desarrolla una interesante reflexion en 
torno a la necesidad de que aquellos que participan en los ritos iniciaticos consigan 
el aprendizaje que venian a adquirir. Parece observarse una distincion entre dos 
formas de acceder a la iniciacion en los misterios orficos: 

1) La primera seria la iniciacion en las ciudades (dv0odmoj[v ep] ttoAcctiv 
£TUT£A£ oavT£<; [xa L£]Qa £l5ov), donde los que asisten no adquieren ningun tipo de 
conocimiento porque, segun el autor del papiro, es imposible escuchar lo que se dice 
en el desarrollo de los ritos y aprenderlo al mismo tiempo. 

2) La segunda es la iniciacion a cargo de expertos, aquellos que hacen de los ritos su 
profesion (oooi bk naoa xou xcxvqp Ttoioupcvou xa Leod). El comentarista critica a 
la gente que, iniciandose con un profesional, no consigue captar el significado pro- 
fundo de los ritos ni aprender nada, ya que se marchan antes de haber terminado su 
instruction y no preguntan. Asi, creyendo que conocen, no saben nada y han paga- 
do de antemano por un conocimiento que no han adquirido. 

Para nuestro estudio es interesante dictaminar a quien se refiere el autor del 
papiro con estas criticas y si es posible ubicar a los magos de la columna VI en algu- 
no de estos dos grupos. Creemos que la divagation del comentarista en esta colum¬ 
na acerca de las posibilidades de acceso a las verdades mistericas que existen en su 
epoca debe ser estudiada desde dos puntos de vista principals: 


181 Entre estos iniciadores debemos contar, obviamente, con los posteriormente 11a- 
mados "orfeotelestas". La situacion descrita por los autores literarios que arremeten con 
duras criticas contra la forma de actuation de estos iniciadores privados no corresponde a la 
veneration con que se habla de los sacerdotes de Eleusis. La relation de los iniciadores parti- 
culares y sus iniciaciones con la magia parece observarse, sobre todo, en este terreno. 



1 orfismo y la magiaf^ 


527 


1) La existencia de estos dos modos de acceder a la iniciacion que hemos advertido 
anteriormente fundamentados en la capacidad que tienen los profesionales rituales 
de explicar los ritos que llevan a cabo. 

2) El problema que parece plantearse acerca de si es licito o no el cobro de dinero 
por la ensenanza de las verdades religiosas. 

11. Dos formas de iniciarse en el Papiro de Derveni. iRivalidades entre los inicia- 
dores? 

Como ya hemos advertido, segun el texto de la columna XX del Papiro de 
Derveni, parecen existir dos formas de recibir la iniciacion, derivadas de la critica 
que el autor de Derveni hace de quienes acuden a estas ceremonias. El autor entien- 
de que aquellos que acceden a las ensenanzas mistericas a traves de quienes realizan 
las iniciaciones en las ciudades (el primer grupo) no llegan a ser conocedores de la 
verdad profunda que se intenta explicar dado que, segun el, es imposible escuchar 
lo que se dice y comprenderlo al mismo tiempo. 

Por otra parte se lamenta por aquellos que aunque acuden a un profesional, 
a alguien que de los ritos sagrados ha hecho su forma de ganarse la vida (el segundo 
grupo), no aprovechan el gasto realizado porque no hacen preguntas y, creyendo 
que han aprendido algo, se marchan sin haber adquirido conocimiento alguno. 

Debemos ahora preguntarnos nosotros, que grupo pertenecen los magos 
que nos son presentados en la columna VI? y que grupo pertenece o, si no es un 
iniciador, por que grupo se inclina en sus preferencias el comentarista de Derveni? 

Dado que, como creemos, el ritual presentado en las primeras columnas es 
explicado en sus puntos mas oscuros por el comentarista quien, ademas, no hace 
critica alguna sobre el desarrollo del mismo, debemos convenir en que los magos 
pertenecen al grupo de profesionales a los que se debe acudir, segun el autor del 
papiro, para celebrar los ritos iniciaticos. Estos expertos a los que se debe dirigir 
quien quiera iniciarse, segun el texto de la columna XX, deben de ser "profesiona¬ 
les", es decir, deben de hacer de los ritos su forma de ganarse la vida, son gente que 
se dedica a iniciar a los demas en los misterios como ocupacion. El autor de Derveni 



reflexiona en este texto sobre la inutilidad de la iniciacion para aquellos que, aun 
acudiendo a uno de estos profesionales (entre los que deberiamos contar, creemos, a 
los magos), se marcha sin conocimiento porque no hace preguntas y se conforma 
con ver, oir y entender todo lo que comporta una ceremonia iniciatica pero no se 
pregunta acerca del verdadero sentido de tal experiencia. En este contexto es donde 
entra en juego el propio comentarista de Derveni, quien parece considerarse a si 
mismo conocedor de las verdades profundas que se transmiten durante el ritual ya 
que explica muchos de los puntos oscuros de los ritos desarrollados, asi como el 
significado del poema de Orfeo a partir de la columna VII que, como hemos comen- 
tado, podria considerarse parte integrante del propio ceremonial iniciatico. 

Asimismo debemos convenir que tanto los profesionales como los iniciado- 
res en las ciudades deben compartir un mismo tipo de ritual que realizarian basan- 
dose en los libros atribuidos a Orfeo. La critica que nos ofrece el texto de Derveni no 
esta basada en la ejecucion de los ritos, si estos son celebrados de forma correcta o 
incorrecta por los diversos tipos de profesionales, sino que la critica se basa unica y 
exclusivamente en la capacidad de los sacerdotes de explicar a los fieles el sentido 
de las ceremonias y la verdad contenida en los Aeyopeva. 

De forma muy sugerente Gabor Betegh ha relacionado la critica que se desa- 
rrolla en la columna XX con la rivalidad entre profesionales de la medicina descrita 
en el tratado hipocratico de Morbo Sacro 182 . En este tratado medico se arremete contra 
los "curanderos" que, aprovechandose de la credulidad de las gentes, aseguran po- 
der librar a los enfermos de sus ataques de epilepsia por medio de aspersiones, en- 
cantamientos y remedios relacionados con el mundo ritual. El autor hipocratico ase- 
gura que todos los hombres que a ctu an de esta forma frente a la enfermedad son 
unos estafadores y que la epilepsia, al igual que el resto de enfermedades, debe ser 
tratada por medios naturales porque no es, en absoluto, una afeccion de tipo divino. 
El tratado sobre la epilepsia suele datarse en torno al s. IV a.C., al igual que el Papiro 
de Derveni. Tal coincidencia cronologica nos puede llevar a pensar en la existencia de 


Betegh (2005), 350-359. 
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un movimiento, digamos ilustrado, en que emergian discusiones y reflexiones acer- 
ca del "intrusismo laboral". En el caso concreto que nos ocupa, la critica de la co- 
lumna XX, parece desarrollarse a dos niveles. 

1) Crltica entre dos tipos de iniciadores. Quienes salen peor parados parecen ser 
aquellos que inician en las ciudades 183 , dado que son incapaces de hacer que la gente 
entienda los ritos que realizan y no pueden hacer que quienes se inician con ellos 
adquieran conocimiento ya que, por su forma de actuar, este fin resulta imposible 
(no se puede ver y entender al mismo tiempo). 

2) Critica a aquellos que, aim siendo profesionales, permiten que la gente que acude 
a ellos para aprender saiga sin ningun tipo de conocimiento. Estos profesionales 
cobran por algo que no ofrecen. Quienes se inician con ellos gastan su dinero en 
balde. 

El autor del Papiro de Derveni parece proclamarse el verdadero conocedor de 
las verdades profundas que subyacen en los poemas y ritos orficos, y recela de 
quienes ensenan tales poemas y ritos a la gente pero son incapaces de hacer que 
adquieran el conocimiento que, de entrada, creian que iban a conseguir. Asi pues, 
aunque el autor de Derveni parezca inclinar su balanza a favor de los profesionales 
de los ritos, considera que estos tampoco ofrecen un servicio acorde con lo que se 
espera de ellos. En este sentido es interesante el texto platonico del Menon en que 
habla sobre los sacerdotes y sacerdotisas que son capaces de dar cuenta de sus acti- 
vidades 184 . Probablemente Platon tiene en mente a ciertos iniciadores (probablemen- 
te orficos) que ofrecian ensenanzas relacionadas con la pervivencia de las almas y su 
inmortalidad a la vez que iniciaban en los misterios, profesionales religiosos cuya 
xeyvq es la ensenanza de las verdades sagradas, como los que aparecen en la co- 
lumna XX del Papiro de Derveni. Aunque tambien es probable que Platon piense en 

183 La misma critica parece observarse en el pasaje platonico de PI. R. 364b. Vid. cap. 
XI. 

184 PI. Men. 81a-b: OL qev Aeyovxeq elm tgjv Lepecav xe xai xcov Leqeicov oaou; 
|xepeAr)Ke 7T£qI gjv qexaxeiQiCovxai Aoyov o'lou; x' elvai 5i5ovai- "Los que lo dicen son 
aquellos sacerdotes y sacerdotisas que se han ocupado de ser capaces de justificar el objeto 
de su ministerio". Sobre este texto y los sacerdotes orficos vid. Bernabe (1998a) 50-51 y el 
cap. XI. 



exegetas de los ritos 185 , es decir, personas que explican el significado de los mismos 
en libros siendo incluso, alguno de ellos, un profesional de la religion como Filoco- 
ro. El autor de Derveni podria ser uno de estos exegetas que escribia obras acerca de 
temas relacionados con la religion, en este caso, con los rituales orficos. Siguiendo 
esta afirmacion se comprende que el autor de Derveni critique a aquellos sacerdotes 
que inician en las ciudades y que son incapaces de dar a los hombres el saber que 
han venido a buscar, cosa que el si cree poder ofrecer 186 . 

12. Profesionales de la iniciacion. El cobro por parte de los iniciadores privados. 

Estudiemos ahora una frase de la columna XX del Papiro de Derveni: 
[oi]KT£<i>Q£cr0ai be oxi ouk doicei chJhv xqv barrdvqv 7iQoavqAd)cr0ai aAAa Kal 
xqq yvcopqg axcQopcvoi ngoaaneQXOVTai. En esta afirmacion parece poderse en- 
tender que los que acudian a iniciarse con profesionales debian pagar por sus servi¬ 
ces. Y es aqui donde creemos que puede verse una posible tension entre los filoso- 
fos de la epoca en que se data el texto: ^debe cobrarse por la ensenanza? mas aun, 
^se debe cobrar por la iniciacion en los misterios o por la ensenanza de las verdades 
religiosas? El problema aqui planteado es equiparable al de la critica a los sofistas, 
con quienes son comparados en ocasiones los iniciadores 187 . No es clara la opinion 
que merece esta actitud al comentarista del Papiro de Derveni. No sabemos si consi- 
dera licito cobrar por las iniciaciones y dirige su critica hacia las personas que se 
gastan el dinero con quien no deben, o si piensa que lo justo es no cobrar por la en¬ 
senanza de la doctrina orfica. De hecho, los que inician en las ciudades, aquellos a 


185 Como Clidemo de Atenas o Filocoro, quien ademas de ser un adivino a cargo de 
la ciudad, escribio, entre otros, un tratado sobre su propia profesion. Vid. Betegh (2005) 359s. 

186 Debemos senalar que el autor de Derveni no critica a estos profesionales como 
hace Platon en la Republica, sino que considera que existe una forma mejor de acceder a las 
verdades que se transmiten los ritos y los escritos orficos, la que el mismo es capaz de ense- 
nar. La critica del autor de Derveni debe ser observada en tanto que es una critica dentro del 
movimiento religioso al que el mismo parece adscribirse. 

187 Vid. PI. Prt. 316d-317a con una critica muy parecida a la del PDer. col. XX: "por- 
que la muchedumbre, para decirlo en una palabra, no comprende nada, sino que corea lo 
que estos poderosos (los que disfrazaban la sofistica con el velo de la iniciacion como Orfeo y 
Museo) les proclaman" o PI. Lg. 908d. 
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quien critica el comentarista del papiro, son muy similares a los iniciadores que cri- 
tica Platon en la Republica de los que dice que "acuden a las puertas de los ricos", en 
ironica alusion al cobro por sus actividades religiosas y las ambiciones lucrativas de 
dichos individuos 188 . 

Es claro que el comentarista se mueve en un ambiente ilustrado y lo que pa- 
rece interesarle es que las personas consigan el conocimiento que los iniciadores 
pretenden ensenarles, y que el puede darles como buen conocedor que se considera 
de la doctrina y del ritual orfico. Debemos entender, pues, que la critica basica con- 
tenida en la columna XX del papiro es que la gente pague por unos supuestos cono- 
cimientos que no consigue. Seguiremos hablando de este problema en el siguiente 
capitulo en el que analizaremos la vision platonica en relation con los iniciadores 
orficos. 

13. Conclusiones. 

Tras haber analizado los textos relacionados con los iniciadores y las cere- 
monias rituales que nos ha transmitido el Papiro de Derveni queremos senalar bre- 
vemente las conclusiones mas relevantes a las que hemos llegado. 

Creemos que es mas plausible entender que los magos que aparecen en este 
texto deben ser profesionales de lo sagrado griegos y no sacerdotes iranios como se 
ha dicho en numerosas ocasiones. Tal afirmacion la hacemos llevados por la coinci- 
dencia existente entre los ritos desarrollados en el papiro con celebraciones religio¬ 
sas griegas asi como a la coincidencia de tales ritos con las divinidades destinatarias 
de tales acciones rituales tambien en otro tipo de acciones rituales helenas. Por otra 
parte creemos que el termino pdyo<; ha sido utilizado en el papiro como tecnicismo. 
Los magos son profesionales de la religion que realizan su actividad al margen del 
culto civil, por lo que es posible que el prestamo iranio cubriese las necesidades lexi- 
cas del griego, que carecia de un termino exacto para referirse a los profesionales de 


Sobre este pasaje vid. cap. XI. 
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la religion 189 , que no son un fraude 190 , que estan alejados del culto civico y que no 
ofrecen sus servicios por medio de iniciaciones publicas en las ciudades 191 . Asimis- 
mo, a partir del testimonio de Heraclito 192 , transmitido por Clemente de Alexandria, 
es posible conectar los magos con los participantes de los misterios dionisiacos entre 
los que hay que contar a los orficos. 

Consideramos tambien que los ritos celebrados por estos profesionales en la 
columna VI del Papiro de Derveni, asi como en las columnas precedentes, tienen rela¬ 
tion con los rituales de limpieza de miasma por homicidio que conocemos gracias a 
las fuentes epigraficas y literarias. Hemos reflejado la creencia en un posible rito de 
limpieza por una falta de sangre en el seno de la familia como posible purification 
iniciatica del crimen titanico. Si bien resulta una hipotesis dificil de probar debido a 
las escasas explicaciones rituales aportadas por las primeras columnas del papiro, es 
una explication verosimil dada la congruencia del texto papiraceo con varios pasa- 
jes de la literatura griega en cuanto a la relation de divinidades expuestas y las ac- 
ciones cultuales desarrolladas. 

En cuanto a la columna XX del Papiro de Derveni, creemos que el autor del 
texto no realiza una critica a los iniciadores orficos, a los que parece dividir en dos 
grupos: los que inician en las ciudades y los que hacen de los asuntos sacros su pro- 
fesion. En mi opinion el autor del papiro critica a las personas que acuden a estos 
iniciadores y no son capaces de aprovechar las ensenanzas recibidas. Si bien los 
hombres obran con cordura al dirigirse a los sacerdotes son incapaces de aprender 
algo y eso los hace objeto de critica. Los hombres no aprenden de quienes inician en 
las ciudades porque, segun el comentarista, no es posible escuchar y aprender al 
mismo tiempo, y tampoco aprenden de quienes inician de una forma profesional 


189 Es decir los que hacen de las ceremonias su xexvq. Jenofonte habla de los Magos 
como xeyvixai en X. Cyr. 8, 3,11. 

190 El termino ayuqxec; suele ser el utilizado para hablar de los sacerdotes fraudulen- 
tos. Tambien el termino yoqq aunque este esta mas ligado a la magia en el sentido en que 
nosotros la consideramos. Vid. cap. IV § 2.4 - 2.8. 

191 Estos son criticados en la columna XX por no cubrir las necesidades de conoci- 
miento de los que se acercan a la initiation. Tambien son criticados por Platon vid. cap. XI. 

192 Recordemos que este filosofo es el unico que aparece mencionado en el Papiro de 


Derveni. 
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porque, aunque seria posible aprender de ellos, los hombres se marchan sin adquirir 
conocimiento porque no realizan preguntas. El comentarista parece pertenecer a la 
clase de profesionales a la que debe acudirse para llegar a conocer la realidad filoso- 
fica que se esconde en los escritos atribuidos a Orfeo. 
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XI. LOS ORFICOS EN PLATON 


Con gran acierto, R. Reitzenstein ha observado que en nuevo 
persa el termino/«7asM/designa lo mismo al sabio 
que al impostor y embaucador. 

Luis Gil, Therapeia, Madrid, 2004 pg. 78. 

1. Introduction. 

Uno de los temas mas interesantes para el estudio del movimiento orfico en 
los primeros siglos de su desarrollo es el grado de aceptacion o critica que tal doc- 
trina produjo en los filosofos y autores literarios griegos que compusieron sus obras 
entre los siglos quinto y tercero antes de nuestra era. En especial es de destacar la 
figura de Platon para este estudio, ya que el filosofo ateniense trato en su extensisi- 
ma obra muchos aspectos interesantes de la doctrina orfica y algunas de las ense- 
nanzas de los orficos fueron matizadas por el mismo en beneficio de su propia filo- 
sofia 1 . En nuestro estudio nos ocuparemos unicamente del problema de la critica 
platonica contra ciertos oficiantes rituales que, por las diversas razones que esgrimi- 
remos, podemos identificar con los profesionales religiosos orficos. A partir de este 
estudio intentaremos extraer algunas conclusiones acerca de la figura del oficiante 
orfico en la epoca de Platon y su relacion con la magia. Estudiaremos, asimismo, la 
importancia de la critica platonica y de la de algunos autores de epoca clasica que, 
probablemente, facilito la posterior imagen despectiva tanto del movimiento orfico 
en su conjunto como de sus oficiantes y seguidores. 

2. Ayvprai km fiavreiq. La critica platonica a los oficiantes de ritos iorficos? 


Sobre este particular vid. Casadesus (1997b), Bernabe (1998a) y (en prensa d). 



536 


-ap 1 orfismo y la magia^ 

En un pasaje bien conocido y profusamente estudiado de la Republica 2 de 
Platon, comunmente denominado el locus classicus del orfismo 3 , el filosofo ateniense 
critica a una serie de personajes, a caballo entre los sacerdotes y los encantadores y 
magos, que intentaba hacer creer a los hombres que tenian un poder superior que 
les permitia actuar incluso por encima de las leyes naturales y los propios dioses a 
traves de purificaciones, sacrificios y encantamientos: 

dyuoTai be Kai pavTEig £7il ttAouctlgjv 0uoag iovreg 7Tel0ouaiv cog ecttl 7iaQa crcjucxt 
buvapig ek 0ecov 7TOQi£o|a£vq Ouoiaig te Kal Erap&alg, site ti dblKqqa too yeyovev 
auTOU rj TCQoyovcov, aK£lo0ai q£0' qbovcov te Kal eoqtcov, eav te Tiva eyOpov 
nr\ pfjvai eOeAq, pera aqLKQCov banavcbv opoicug SiKmov dbiKca f3Adtp£ l ertaycayalg 
Tieriv Kal KaTabeapoig, Toug 0£oug, tag (|)aaLV, 7i£l0ovTeg o cp lctlv utipqeteIv.... 
|3l|3Acav be opabov napeyovTaL Mouaalou Kal Dqcfjecag, EEArjvqg te Kal Mouacav 
EKyovcav, cag (|)aaL, Ka0' ag ©upnoAoucnv, 7T£l0ovT£g ou povov Ibicarag aAAa Kal 
TcoAeig, cag aqa Aucreeg te Kal Ka0aQpol abiKppaTcav bid 0ucri(av Kal rcaibidg 
fjbovcav elor pev eti Ccuctlv, ekrl be Kal TeAeuTrjaaaiv, ag bp TeAeTag KaAouaiv, at 
tcov ekeI KaKcov a7ioAuouaiv ppag, pp 0uaavTag be beiva nepipevei. 

Sacerdotes mendicantes y adivinos acuden a las puertas de los ricos, convenciendolos 
de que han sido provistos por los dioses de un poder para reparar, mediante sacrifi¬ 
cios y encantamientos acompanados de festines placenteros, cualquier delito cometido 
por uno mismo o por sus antepasados, o bien, si se quiere danar a algun adversario 
por un modico precio, tratese de un hombre justo lo mismo que de uno injusto, por 
medio de encantamientos y ligaduras magicas, ya que -segun afirman- han persuadi- 
do a los dioses y los tienen a su servicio...Proveen, por otra parte, un batiburrillo de li- 
bros de Museo y Orfeo, descendientes de la Luna y de las Musas, de acuerdo con los 
cuales efectuan sacrificios. Y persuaden no solo a individuos sino a ciudades enteras 
de que, por medio de ofrendas y juegos placenteros, que naturalmente ellos llama ini- 
ciaciones, se produce la liberacion y la purificacion de las injustices no solo para los 
que estan vivos, sino tambien para los que han muerto, y que a los que no han hecho 
esos sacrificios, en cambio, les aguardan cosas terribles. 


2 PI. R. 364d-365a. Sobre la critica de Platon a la magia vid. Casadesus (2002). Para el 
estudio de Platon y el orfismo vid. Bemabe (1998a). 

3 "locus cassicus des Orphikerproblems" vid. Kem (1935) 1285. 
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Estos personajes, a los que Platon llama sacerdotes mendicantes y adivinos 
(oyuQxai Kal pavxeiq), amalgaman en si dos rasgos importantes que, a primera 
vista, parecen contradictories. Segun Platon estos hombres eran pretendidamente 
capaces de realizar purificaciones de los delitos, ya hubiesen sido cometidos por las 
personas a las que ofrecian sus servicios, ya por sus antepasados, y llevar a cabo 
ceremonias iniciaticas, a las que ellos mismos llamaban xeAexai. Teniendo en cuenta 
dichas caracteristicas podemos identificar a estos profesionales del rito como sacer¬ 
dotes, probablemente comparables con otros expertos rituales como los magos de 
Derveni 4 , y que deben ser contados entre los diversos profesionales religiosos no 
regulados por el Estado. Sin embargo, en este texto, tambien se nos informa de que 
estos hombres son capaces de danar a los adversaries de sus clientes, ya fuera con 
un motivo justo o injusto, por una modica cantidad, puesto que son conocedores de 
diversos encantamientos y nudos magicos (inaycoyalc, xicxiv Kal Kaxabecrpoiq). 
Esta faceta acerca a dichos personajes a la figura oscura del mago, es decir, a quien 
hace creer a los demas que, debido a ciertos conocimientos rituales que ha adquirido 
por un aprendizaje previo, puede someter a los dioses y las leyes naturales a sus 
deseos y, lo que resulta mas identificativo, a quien es considerado por los demas un 
personaje peligroso del que se teme, incluso, que pueda llegar a hacer el mal a las 
personas por medio de esos conocimientos rituales. 

Segun la opinion de Dodds, creemos que es interesante estudiar este pasaje 
como una critica platonica a la "vision magica de la religion" 5 , es decir, a la idea de 
que los dioses pueden ser manipulados por ciertos personajes que actuan en cohe- 
rencia con unos ritos desarrollados en un ambito religioso concreto, pero que no 
deben ser considerados como los hombres religiosos que Platon tendria en mente. 
Comentemos detenidamente el texto que hemos expuesto para extraer las conclu- 
siones pertinentes acerca de la opinion que merecen al filosofo ateniense tales per- 


4 Estos tambien, como ya hemos visto, llevaban a cabo rituales de probable funcion 
purificatoria en los que estaban presentes sacrificios y encantamientos (Buoiau; xe Kal 
eTicpbalq), el mismo modo de actuation que Platon aplica a estos sacerdotes mendicantes. 
Vid. cap. X § 4-6. 

5 Vid. Dodds (1945) 21. 



sonajes y poder estudiar la relacion existente entre estos personajes, la magia y el 
orfismo. 

3. La denomination platonica de los iniciadores. Ayvprai xai pavreig. 

Empezaremos nuestro analisis del texto por las dos primeras palabras: 
cxyuQxqg y pavxu;. Ya hemos estudiado en otro capitulo de nuestra investigacion las 
connotaciones peyorativas de tales terminos en la literatura griega y su relacion con 
la religion y los misterios, por lo que remitimos a dicho apartado para su estudio 6 . 
Aqui unicamente queremos senalar cual podria ser la intencion de Platon al adjudi- 
car tales denominaciones a unos sacerdotes que, segun ellos, llevan a cabo xeAexai, 
es decir, ceremonias religiosas de caracter iniciatico 7 . 

Ayupxqg es un termino que, ya por si mismo, comporta un caracter peyora- 
tivo mientras pavxu; parece impregnarse de este caracter despectivo solo por su 
cercania con dyuQxqg y por las practicas que se asignan a estos personajes criticados 
en el pasaje. Ayupxqg, derivado del verbo dye loco, hace referenda a individuos que 
obtienen sus ganancias por la ensenanza religiosa que, como sabemos por varios 
testimonios, era criticada por los circulos ilustrados de la Grecia clasica 8 . Tal critica 
no solo se advierte por el uso del termino que estamos comentando, sino porque, en 
el texto, se senala que estos sacerdotes "acuden a las puertas de los ricos", un sutil 
ataque a un caracter poco pio que les obliga a dirigirse a aquellos que pueden hacer 
un mayor dispendio 9 en lugar de ir a las puertas de cualquier ciudadano. De tal 
afirmacion se deriva un caracter interesado y poco acorde con lo que se considera 
propio de las personas vinculadas a la religion. 

El sustantivo pavxu;, sin embargo, no lleva implicita ninguna connotacion 
peyorativa observable en los textos antiguos y, como deciamos, parece cargarse de 


8 Vid. cap. IV § 2.3. 

7 Sobre el termino xeAexrj vid. cap. IV § 3. 

8 En especial debemos senalar la critica socratica al cobro por la ensenanza propia de 
los sofistas, personajes a menudo comparados con los iniciadores religiosos y los yoqxeg. 
Vid. Motte (2000) 280-292 y cap. IV § 2.4 - 2.8. 

9 Sobre la critica platonica al cobro por parte de estos profesionales vid. infra. 
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tal sentido solo por el contexto en que dicho termino se inserta 10 . Los adivinos, sin 
embargo, parecen no ser del agrado de Platon, pues en varios pasajes de su obra los 
acusa de ser personas capaces de mentir, y, finalmente, cuando establece como debe 
regirse su ciudad ideal, prescinde de tal clase de profesionales 11 . Por tanto, debemos 
entender que el termino pavxiq en este texto, si bien por si mismo no es un sustanti- 
vo peyorativo, si lo es para el filosofo ateniense por lo que, seguramente, hizo uso 
de este termino y no de otro en el pasaje que estamos comentado. Debemos notar 
ademas que, incluso en la relacion jerarquica de la reencamacion del alma, Platon 
situa a los pavxeiq y a los xeAeoxai (en el texto de Republica vemos que los adivinos 
estos personajes llevan a cabo xeAexai) en el quinto nivel, por debajo, incluso, de 
atletas y comerciantes 12 . 

Es interesante, por otra parte, senalar el hecho de que en este pasaje Platon 
no haga uso del termino payoi para referirse a los sacerdotes a los que critica. Este 
sustantivo parece ser un tecnicismo que hace referenda a ciertos profesionales reli- 
giosos 13 , en concreto, quizas, como deciamos en el estudio de la columna VI del Pa- 
piro de Derveni, los iniciadores orficos que realizan los rituales pertinentes que se 
desarrollan en el texto papiraceo. Es posible, pues, que Platon haya evitado en su 
texto el uso de un termino que, para ciertos sectores de la poblacion (los iniciados en 
ciertos misterios), no albergaba sentido despectivo alguno. De hecho, Platon no hace 


10 Sobre el termino pavxu; vid. Bremmer (1993) y (1996). 

11 E.g. PL Pit. 290c. En PI. R. 389d. se vale de un verso homerico (II. 4, 412) para 
hablar de ciertos profesionales que son capaces de mentir al Estado "cov o'i bqpioeqyoi eaoi, 
pavxLV rj iqxrjQa Kaiaov r) xexxova 5 ouqgjv" "Entre los que son artesanos: un adivino o un 
medico de males o un carpintero de maderas", PI. Lg. 885d, PI. Lg. 808d, y, sobre todo, PI. Lg. 
933e en donde, finalmente, establece condena de muerte para los adivinos que enganen o 
produzcan algun tipo de dano a las personas. Parece que la pavxeia que Platon no critica, y 
a la que incluso reverencia en ocasiones, es la del oraculo de Apolo vid. e.g. PI. Lg. 772d o PI. 
Lg. 828a. Es posible que el unico criterio que el filosofo establece entre las adivinaciones llci- 
tas o no y, quienes las llevan a cabo, es su insercion en la estructura politica del estado. 

12 PI. Phdr. 248d-e. 

13 Recordemos el texto de la fabula de Esopo donde llama a una mujer yuvq payoq. 
Esta mujer es acusada y juzgada por "innovar en cuanto a las cosas divinas" 
(Kaivoxopouoav tceqL xa Bela). Se menciona, ademas, que ella entonaba erap&ai y hada 
cesar la colera de los dioses, acciones que podemos relacionar con las propias de los magos 
del ritual de Derveni. Sobre este texto y el termino payoq en Grecia vid. cap. IV § 2.1. y 2.2. 
Sobre el ritual de los payoi en el PDer. Vid. cap. X. 
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un uso excesivo de terminos relacionados con la raiz pay- en su obra y unicamente 
utiliza el sustantivo pdyoq un par de veces en su extensa produccion litararia 14 . En 
Republica 15 se acompana al sustantivo pdyoc; del adjetivo beivoq, lo cual podria ser 
indicativo de que la palabra, por si misma, carece de connotaciones especialmente 
peyorativas y que debe ser reforzada con un adjetivo despectivo para dotarla del 
sentido ofensivo que quiere aplicarle el filosofo ateniense. 

Este pasaje de Republica puede ser conectado con otro (Leyes 908d) en donde 
es posible observar una velada alusion a ciertos personajes relacionados, asimismo, 
con los iniciadores mistericos del pasaje de Republica 364bss. En Leyes Platon recru- 
dece sus criticas y llega a establecer, incluso, fuertes medidas legales contra quienes 
llevaran a cabo ritos privados. Tales personas eran consideradas por el hombres 
perversos que inducian a la supersticion y al miedo a la poblacion. Sus invectivas se 
dirigen no solo contra estos iniciadores (que es posible relacionar con los dyuQxai 
Kai pavxeiq de Republica), sino tambien contra todas aquellas personas que conven- 
cen a la gente y les hacen creer que tienen ciertos poderes especiales que se pueden 
tornar en agresivos contra quienes ellos quieran, i.e. los magos en el sentido mas 
siniestro del termino. Veamos algunos de estos pasajes y las denominaciones que 
Platon aplica a tales individuos. 

Estudiemos, en primer lugar, el pasaje de Leyes 908d, texto que ya ha sido 
puesto en relacion con el de Republica 16 : 

6 be &rj boEdCcov pev KaQdneq dxeqoc,, eucjjurjq be emKaAoupevoq, boAou be Kal 
evebqac, TxApppc;, eE, cov pavxeu; xe KaxacnceuaCovxai ttoAAol Kal 7i£Ql n aaav xqv 
payyavelav KEKivqpevoi, ylyvovxai be ef, auxcov eaxiv oxe Kal xupavvoi Kal 
5qpqyoQoi Kal axQaxqyol, Kal xeAexalg be I5laig e7xi|3e|3ouAeuK6x£<;, aocj)iaxcov xe 
ETUKaAoupevwv ppyaval. 

mientras el segundo, opinando igual que el primero, goza, ademas, reputacion de 
hombre de buenas dotes y esta lleno de mentira y engano, y en su clase es donde se 
forman en gran numero los adivinos y cuantos se afanan en torno a la magia de toda 


“ PL R. 572e y PL Ax. 371a. 
is Pl. R. 572e. 

16 Casadesus (1992). 
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indole, y a veces tambien es de entre ellos de donde surgen tiranos, politicos, genera- 
les, malignos inventores de iniciaciones privadas y las maquinaciones de los llamados 
sofistas. 

En este pasaje Platon califica de peligrosos, dada su relacion con las clases 
sociales mas elevadas de su momento historico, a ciertos adivinos y hacedores de 
magia. Estos individuos, de los que Platon afirma estar llenos de mentira y engario, 
son relacionados con los sofistas, los tiranos y demas personajes objetivo de sus in- 
vectivas en diversos pasajes de su obra 17 . 

Se senala, de forma especial en el texto, que de este grupo de personas salen, 
a veces, "malignos inventores de iniciaciones privadas". quien se refiere Platon 
con estas palabras? Los individuos que critica el filosofo ateniense en estas lineas 
son todos aquellos que, aprovechandose de su nivel social, son capaces de manipu- 
lar o corromper a los ciudadanos debido al poco respeto que sienten por los dioses, 
a su egoismo y, sobre todo, a su poder de persuasion. En este grupo engloba tanto a 
los tiranos como a los sofistas pero, tambien, a los iniciadores privados 18 . Por otra 
parte, creo que es necesario entender, como apunta F. Casadesus 19 , que tales inicia¬ 
dores privados deben ser contados en el mismo grupo que aquellos censurados en el 
texto de Republics En este pasaje de las Leyes se les llama pdvxeiq, al igual que en 
Republica, y hacedores de magias, lo que en el texto de Republica puede ser compa- 
rado con la frase “ inay coy otic, tlolv Kai Kaxabecrpoiq". Por otra parte los "invento¬ 
res de iniciaciones privadas" tienen su claro correlato en la frase "dq 5f] xeAexds 
koAouolv". Asi pues, es posible entender que las criticas platonicas se refieren a un 
arquetipo de iniciador privado en el que entra, de forma especial en el texto de Re¬ 
publica, el iniciador orfico. 


17 Vid. otras criticas semejantes en, PI. Sph. 234e y PI. Sph. 241b, PI. Euthd. 288b y PI. 
Euthd. 289d-290a, PI. Pit. 291c y PL Pit. 303c y PI. Eg. 932e-933a. 

18 Platon asemeja en otras ocasiones a los iniciadores y los personajes asociados con 
la magia con los sofistas por su grado de persuasion, e.g. PI. Smp. 203d, PI. Sph. 235a y PI. 
Sph. 241b, PI. Pit. 303c y PI. Euthd. 288b. Incluso en PI. Prt. 315a y PI. Prt. 316a se compara al 
propio Orfeo con un sofista. Sobre este particular vid. Bernabe (1998a) 40s. 

19 Casadesus (1992) 
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Por ultimo creemos que es interesante estudiar un interesante uso del termi- 
no qdyos en el corpus platonicum. En Axioco aparece un personaje de origen persa 
llamado Gobrias al que se atribuye un relato escatologico. Este personaje es descrito 
como un payoq. La relacion del sustantivo pdyos, en este caso, con un sacerdote 
iranio, no nos indica que Platon, o su imitador, tuviese una vision negativa del 
hombre al que se denomina con tal apelativo, sino que simplemente hace un uso 
propio del termino en cuestion. Pero resulta curioso, y creemos que puede coincidir 
con un uso del sustantivo desde una perspectiva interna 20 , que este pdyoc; haga un 
relato escatologico de fuerte sabor orfico 21 en el que se especifica que: 

evxauOa xolq pepuqpevou; eaxiv xu; 7TQoe&Qia- Kal xaq oaiouq ayiaxeiag KaKelae 
auvxeAouaiv. 

Alii (en el territorio de los piadosos) tienen un lugar privilegiado los iniciados y cum- 
plen alii tambien las pias ceremonias sagradas. 

Sabemos que es propia de los cultos mistericos la conception de un Mas Alla 
privilegiado para los iniciados, en donde entrarian en contacto con los dioses y cele- 
brarian banquetes, danzas y coros y en donde, probablemente, seguirian celebrando 
sus ceremonias purificatorias 22 . Platon, en la Republica, critica la vision escatologica 
de los orficos, quienes, segun el, pensaban que en el Mas Alla el premio para los 
"felices" seria una borrachera eterna 23 . Tal exageracion debe corresponder al intento 


20 Posible comprension del sustantivo en sentido propio y significado del mismo 
desde la perspectiva interna, i.e. como un profesional religioso, un uso similar al que vemos 
en el PDer. Sobre la perspectiva interna y externa en relacion con los payoi vid. Bemabe (en 
prensa e). 

21 La relacion mas estrecha con el orfismo no se ve tanto en el viaje al Mas Alla ni en 
el destino de los pios como en las condenas que se relatan para quienes guiaron su vida por 
las malas acciones. Este texto ha sido comparado con algunos de los Gathas en los que se 
habla del destino de los hombres tras la muerte. Es posible entender que el texto pseudo- 
platonico nos ofrece una vision escatologica que tiene su origen en suelo persa y que ha sido 
difundida entre los griegos por medio de doctrinas mistericas como las orficas. Sobre este 
particular vid. Alvarez-Pedrosa (2006) cap. 42. 

22 Sobre este tipo de afirmaciones en la literatura griega antigua vid. e.g. S. fr. 837 
Radt, Ar. Ra. 335, Isoc. 4, 28, PI. Phd. 69c, Plu. Max. Esp. 224E. 

23 PI. R. 363d. Platon critica en la Republica que cualquier malhechor, por el mero 
hecho de ser un iniciado en esta clase de ceremonias, pueda acceder a un feliz destino ultra- 
mundano habiendo tenido en vida un comportamiento que no merece tales premios. En este 
sentido la critica platonica a este tipo de iniciaciones no debe verse unica y exclusivamente 
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platonico de desprestigiar todo movimiento religioso ajeno al control de la polis ya 
que, en su opinion, dichos movimientos atentan contra los hombres porque crean 
miedo y superstition llegando incluso a provocar desordenes sociales 24 . Asi pues, 
debemos pensar que el pasaje de Axioco no debe ser estudiado desde la opinion pla- 
tonica sobre las iniciaciones, sino desde la vision que de ellas tendria este "mago" 
quien, quizas, podria tener un punto de relation con los payoi que celebran ritos en 
el Papiro de Derveni. 

4. Los libros de Museo y Orfeo y los ritos de los iniciadores. 

En el texto de la Republica Platon debate en torno al mal uso que los sacerdo- 
tes mendicantes hacen de las ensenanzas de los poetas, ya que utilizan sus obras en 
provecho de sus malas intenciones. Asi nos informa Platon de que, para convencer a 
la gente de que es posible un facil acceso a la maldad, unos remiten a unos versos de 
Hesiodo 25 , y para persuadir a sus clientes de que los dioses dejan doblegar su animo 
por las plegarias de los hombres, otros escogen un pasaje de Homero 26 , poeta de 
prestigio donde los haya en el s. V-IV a.C. Tras estas afirmaciones Platon nos comu- 
nica que los ayuQxai Kai pdvreic; proveen innumerables libros de Museo y Orfeo 
segun los cuales llevan a cabo sacrificios y convencen a la gente de que es posible 
purificarse de todo mal e, incluso, librarse de las penas que esperan en el mundo 
subterraneo a quienes acceden a el sin celebrar ciertos ritos. Dichos sacrificios y ce- 
lebraciones, contra los que arremete Platon llamandolos "juegos placenteros", son 
denominados por estos sacerdotes "iniciaciones" (xeAexai). Creemos que es espe- 


como un rechazo frontal a toda practica religiosa apartada de las celebraciones de la polis 
sino como un problema etico. La gente que cree que por el hecho de iniciarse puede tener 
una vida ultramundana feliz aunque se comporte en vida de forma indecorosa y vil asi como 
quienes promulgan tales ensenanzas son personas impias para Platon y, como tales, deben 
ser apartadas de la ciudad. 

24 Para evitar tales problemas Platon establece en sus Leyes que no exista ninguna 
forma de culto privado, sino que toda manifestation religiosa debe efectuarse en los lugares 
publicas y bajo control de la polis. Vid. PI. Lg. 909d en donde, en una medida exagerada, 
prohibe la elevation de altares privados y el culto en el hogar. 

® Hes. Op. 787-789. 

26 II. 9, 497-501. 



cialmente interesante comentar este uso de los libros de Orfeo y Museo por parte de 
los dyuoxai ya que, en nuestra opinion, conecta de forma innegable a estos hombres 
con los iniciadores orficos. 

El uso que hacen los sacerdotes mendicantes de las citas de Homero y 
Hesiodo no es equiparable, en modo alguno, al que hacen de los libros de Museo y 
Orfeo. Los textos de los poetas epicos son utilizados por unos y otros para conven- 
cer a sus clientes de que es posible la consecution de bienes por caminos poco tor- 
tuosos y de que se puede influir en los dioses por medio de acciones rituales 27 , es 
decir, son utilizados como apoyo de sus pensamientos, cosa que, por otra parte, era 
muy corriente en la Atenas clasica 28 . Pero no unos sacerdotes u otros, sino todos 
ellos 29 , utilizan los libros de Museo y Orfeo para llevar a cabo las acciones rituales 
que venden, y que son el fin ultimo de la actuation de estos hombres, es decir, que 
nos encontramos frente a un uso practico de la literatura orfica, i.e. ante la utiliza¬ 
tion de textos que bien podrian ser los Aeyopeva recitados en los ritos o las indica- 
ciones de como deben realizarse tales ceremonias iniciaticas 30 . Y, como se afirma 
Boyance (1942: 228), tales sacerdotes mendicantes que llevan a cabo sus ritos basa- 
dos en los libros atribuidos a Museo y Orfeo, no pueden ser otra cosa sino sacerdo¬ 
tes orficos 31 . 

Que el uso de libros en rituales es una practica conocida e incluso definitoria 
de los orficos lo demuestran otros textos de la misma epoca que el pasaje platonico. 
Por ejemplo, en la tragedia de Euripides Hipolito, Teseo reprocha a su hijo su extrano 


27 De los libros de Museo y Orfeo no aparece una sola cita en contraste con los otros 
dos poetas de los que si se dan los versos que sirven de apoyo a sus acciones. 

28 Vid. Boyance (1942) 228. 

29 oL pev....versos de Hesiodo, oL be../versos de Homero. Despues se alude, sin especi- 
ficar, a que "ellos", es decir unos y otros, proveen un batiburrillo de libros de Museo y Orfeo. 

30 Es posible identificar tales textos con otros tales como el que contiene el PGur., con 
indicaciones para la ejecucion de un rito orfico, o el texto del PDer. Vid. Jimenez (2002b). 

31 Nous voyons par le Protagoras qu'Orphee et que Musee sont les types caracteristiques de 
la litterature de teletai et d'oracles. Nos devins qui les invoquent, rien ne nous autorise a dire qu'ils 
ne sont pas des Orphiques. Cela ne prejuge pas de Vauthenticite ni du caractere canonique de cette 
litterature. Mais je dis qu'historiquement, c'est cela que nous pouvons appeler Vorphisme et rien 
d'autre. 
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modo de vida, muy diverso del que seria apropiado a un ciudadano de su clase. 
Entre las diversas recriminaciones de Teseo a Hipolito leemos: 

...OQ(J>£a x' avaKx' eycov 

|3aKX£ue teoAAcov ypappaxcav xipcov Ka7ivou<; 32 - 

...Y con Orfeo como senor 

haz el Baco honrando el humo de sus multiples escritos. 

Vemos, pues, que la asociacion de Hipolito con Orfeo se hace a traves de la 
relacion del hijo de Teseo con los escritos orficos, lo cual puede relacionarse facil- 
mente con el conocimiento, por parte de la audiencia del drama euripideo, del uso 
de libros en los ritos que tenian a Orfeo como "senor", es decir, los ritos orficos. El 
mismo Platon habla de Museo y Orfeo como los poetas de las teAetcu y los oraculos 
en Protagoras 33 . Un texto mas tardio, de Clemente de Alexandria 34 , parece conocer 
tambien el uso de libros en las iniciaciones orficas, ya que llama a Orfeo el poeta de 
las t£A£T£Xl, como ya veiamos que hacia Platon, lo cual parece indicar que la tradi- 
cion hacia de Orfeo el poeta por antonomasia de los textos usados en el desarrollo 
de las ceremonias 35 . 

Asi pues, en conclusion, creemos que Platon alude de forma consciente al 
uso de los libros de Orfeo y Museo para relacionar a los personajes que critica con 
aquellos que llevaban a cabo las iniciaciones orficas, lo cual conllevaria el despresti- 
gio de quienes han sido asi descritos 36 . Es posible entender, con algunos estudiosos 
que niegan que estos dyuQxai Kai pavreu; sean iniciadores orficos, que Platon no 
hace referenda unica y exclusivamente a dichos sacerdotes, sino a todos aquellos 
profesionales de la religion, itinerantes que, pareciendo llevar a cabo acciones pias y 


32 E. Hip. 951s. Ver Betegh (2004) pg. 67. En estas paginas Betegh alude a la posibili- 
dad de que la frase que habla del humo de los libros sea una alusion a ciertas costumbres 
funerarias en las que se quemarian libros en la pira del difunto, lanzando, ademas, la posibi- 
lidad de que fuese lo ocurrido en el enterramiento donde se hallo el PDer. 

33 PI. Prt. 316d. 

34 Clem. Al. Prot. 2.17. 2. otros textos interesantes son D.S. 5. 75. 4 y D.S. 5, 77, 3 en 
que se habla de ciertos mitos que cuenta "Orfeo en las TeAexai". 

35 Sobre los libros de uso ritual en el orfismo vid. Jimenez (2002b). 

36 Recordemos que con anterioridad dice que tales individuos llevan a cabo sortile- 
gios y ligaduras magicas. 



religiosas, no eran mas que unos estafadores a sus ojos. Pero, en nuestra opinion, es 
necesario pensar que, aunque Platon quisiera hacer referencia a todos estos persona- 
jes en conjunto, la alusion a rituales en los que tenian un papel primordial libros 
que, ademas, eran atribuidos a Orfeo y Museo de forma explicita, lleva a dirigir la 
atencion no a cualquier profesional, sino solo a los orficos. 

5. Acciones rituales: incpbai, Qvaiai xai evxcri. 

Atendamos ahora a las operaciones rituales que Platon atribuye en su obra a 
los sacerdotes mendicantes y demas profesionales religiosos no adscritos al orden 
de la polis. En el texto de Republica los ayuoxm realizan, ademas de las acciones que 
pueden asignarse a lo que llamariamos, con un termino moderno, magia negra, 
otras acciones rituales congruentes con las que ejecutan ciertos oficiantes religiosos 
retratados en otros pasajes de la literatura griega. En este texto en concreto se nos 
dice que los sacerdotes mendicantes realizan Qvaiai y entonan iruvbai Ademas, a 
juzgar por las acciones que se les adscriben en el texto, parece que tambien llevarian 
a cabo ritos destinados a la liberation de las culpas y ritos de purification 
(Kadappoi). Todos estos rituales, segun Platon, formaban parte de lo que estos sa¬ 
cerdotes denominaban xeAexai, es decir, ceremonias que, como ya hemos tenido 
ocasion de estudiar, en la mayoria de las ocasiones estan relacionadas con los ritos 
de initiation y las ceremonias mistericas 37 . Ademas el uso del termino xeAexai para 
hacer referencia a los ritos iniciaticos parece ser una constante en los textos orficos y 
es muy probable que se deba al establecimiento del juego etimologico que puede 
crearse con el verbo xeAeuxaco, morir 38 . De hecho, el mismo texto platonico parece 
disponer de forma intencionadamente cercana los terminos x£A£Uxf|oaoiv y 
xeAexag en un posible intento de relacionar tales practicas con el orfismo 39 . 


37 Sobre las xeAexai y su relation con las religiones mistericas vid. cap. IV § 3. 

38 Sobre este particular vid. cap. IV § 3. 

39 Una de las caracteristicas mas interesantes de los orficos era su gusto por la expli¬ 
cation etimologica. Sobre esta forma de desarrollo de pensamiento filosofico vid. Bemabe 
(1992) y (2006) 38 y su mas popular juego etimologico soma/sema en Bernabe (1995b). Es 
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Asi pues, segun el texto de Republica, existen en epoca de Platon unos perso- 
najes que realizan Qvoiai, inaibai y probablemente KaOaopoi, y que sus acciones 
rituales se integran en unas ceremonias religiosas que ellos mismos denominan 
xeAexai. Por otra parte, segun un texto de Leyes 40 , aquellos personajes criticados y 
condenados a severas penas por Platon por ser ateos y aprovecharse de su propia 
falta de fe para enganar a la gente, llevaban a cabo Qvoiai, euyol y enopbai. Ade- 
mas, como ya hemos recordado, entre estos personajes tan criticados se hallaban 
tambien los "malvados inventores de xeAexai privadas 41 ". 

Ahora bien, tales acciones rituales corresponden, casi exactamente, con las 
que los payoi ejecutaban en el ritual descrito en el Papiro de Derveni 42 . Nos encon- 
tramos aqui ante un clarisimo ejemplo de la relacion poco clara que se daba en la 
Antigiiedad entre las acciones rituales que corresponden al terreno de la religion y 
al de la magia. En el texto del Papiro de Derveni nada hace sospechar que tales ora- 
ciones, sacrificios y encantamientos tengan relacion con la magia en un sentido pe- 
yorativo del termino, sino que son llevadas a cabo por expertos rituales en el seno 
de unas celebraciones religiosas de ambito misterico 43 . Pero Platon, sin embargo, 
utiliza el participio yoqxeuovxeq para calificar las acciones llevadas a cabo por estos 
individuos, lo cual acerca innegablemente a estos personajes al ambiguo terreno de 
la magia, pues tanto el termino yoqq como sus derivados no suelen tener relacion 
con la religion, al menos no con la oficial y, con gran frecuencia, conllevan un fuerte 
valor despectivo 44 . Es posible pensar, a la luz de los textos que hemos presentado, 
que los mismos personajes pueden ser vistos ya como pios sacerdotes ya como vul- 
gares magos y embaucadores y sus practicas ya como rituales acorde con las practi- 
cas religiosas que profesan ya como oscuras practicas magicas. Unas u otras valora- 


posible que Platon en su dialogo Crdtilo se hiciese eco de la popularidad que tal tipo de ex- 
plicaciones tenia en su epoca y halla que estudiar dicho dialogo en clave ironica. 

« PL Lg. 909b. 

« PL Lg. 908d. 

42 PDer. col. VI lin. 1-2:- eulvat xai Quaiai pfeiAjiaaouoL xa[q tjjuxdg. / enrcoibg 

5]e paycev. 

43 Entendiendo que los payoL no son "magos" en sentido peyorativo del termino si¬ 
no un tecnicismo como hemos explicado en el capitulo sobre el PDer. 

44 Sobre el termino yoqq vid. cap. IV § 2.4 - 2.8. 
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ciones parecen depender, unica y exclusivamente, del punto de vista de la persona 
que describe a dichos personajes o su modo de actuacion. 

6 . iDos tipos de acceso a la iniciacion orfica? 

Queremos hacernos ahora eco de la vision platonica de un tipo especial de 
sacerdotes que podemos identificar, por los motivos que expondremos, como ofi- 
ciantes orficos. Compararemos dicho grupo con los ayupxai Kai pdvxeiq de la Re- 
publica y los profesionales rituales condenados en las Leyes, lo cual nos llevara a 
plantearnos una interesante pregunta: ^existian diversos tipos de iniciadores orfi¬ 
cos?, ^existian diversas formas de acercarse a la iniciacion en el orfismo? 

En el dialogo de Platon Menon 45 se habla de ciertos sacerdotes y sacerdotisas, 
interpretes de textos que pueden dar cuenta de las actividades que desarrollan: 

’Ey coy e- aKrjKoa yap av&pcov xe Kai yuvaiKcbv croton; 7 X£qI xa 0ela 7Tqdypaxa....OL 
pev Aeyovxeq eiai xcov Lepecov xe Kai xcov Lepeicov oaou; pepeAqKe Tiepl cov 
pexaxeipiCovxai Aoyov oioip x' elvai 5i5bvai\...cj)aCTi yap xqv ijiuxqv xou avOpamou 
elvai aBavaxov, Kai xoxe pev xeAeuxav - 6 5q a7xo0vqcnceiv KaAouai - xoxe be 
naAiv yiyveaGai, a7x6AAua0ai 5' ouberroxe- 5elv 5q 5ia xauxa cop oaicbxaxa 
5ia|3icovai xov |3lov- <olaiv> yap av 
Oepaecpova noivav naXaiov nevdeog 
6kE,£xai, eic, xov vnepOev aXiov ke'lvcov kvaxco exei 
avbibol i[>vxag naXw, ek xav fiaoiXfjEg ayavoi 
xai oGevei xpamvoi oocpia xe pkyioxoi 
avbpEQ av£,ovx’- kg 6k xov Aoinbv xpovov fjpcoEg ayvoi 
npdg avOpconcov xaXEVvxai. 

Yo si. Lo he oido, en efecto, de hombres y mujeres sabios en asuntos divinos...Los que 
lo dicen son aquellos sacerdotes y sacerdotisas que se han ocupado de ser capaces de 
justificar el objeto de su ministerio....pues dicen que el alma del hombre es inmortal, y 
que a veces termina de vivir -lo que llaman morir-, a veces vuelve a renacer, pero no 
perece jamas. Y es por eso por lo que es necesario llevar la vida con la maxima santi- 
dad, porque aquellos de quienes... 


PI. Men. 81a. 
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Persefone haya recibido el pago por un antiguo pesar, 
hacia el alto sol en el noveno ano 
el alma de ellos devuelve nuevamente, 
de las que reyes ilustres 

y varones plenos defuerza y en sabiduria insignes 
surgirdn. Y para el resto de los tiempos heroes sin macula 
por los hombres serdn llamados i6 . 

Que este texto hace referencia a las ideas orficas sobre la trasmigracion de las 
almas y no a otro tipo de doctrina ha sido profusamente argumentado por grandes 
estudiosos del tema 47 . Nosotros aqui repasaremos brevemente los puntos principa- 
les del texto por los que podemos reconocer que tales "sabios hombres y mujeres" 
son sacerdotes o interpretes de xa oocfuKd 48 . 

1) Se habla de hombres y mujeres sabios en cuanto a los asuntos divinos. Sabemos 
que las mujeres tenian un papel sacerdotal en los cultos baquicos 49 e, igualmente, en 
el orfismo 50 , mientras que en los movimientos religiosos civicos su papel era el de 
simple participante sin ostentar, a menudo, un cargo de poder en la ejecucion ritual. 

2) El texto hace hincapie en que tales hombres y mujeres, sabios sacerdotes y sacer- 
dotisas, se ocupan de la interpretacion de sus acciones. En este sentido es posible 


46 La cita corresponde a Pi.fr. 133 Snell. 

47 Sobre este pasaje platonico vid. los mas recientes estudios de Kingsley (1995) 
160ss., Bernabe (1993), (1998a) y (1999b), Casadesus (1997b) y (2006) cap. 52, y Betegh (2005) 
351ss. 

48 Algunos han entendido que tales sacerdotes no son orficos sino pitagoricos. En el 
texto que comentamos el unico rasgo que debe ser interpretado como pitagorico es el carac- 
ter celeste de la escatologia de los versos pindaricos, lo cual podria considerarse propio uni- 
camente de la cita de Pindaro y no del conjunto de la cita platonica. Digamos que es la canti- 
dad de conexiones con el orfismo la que nos inclina a pensar que estos sacerdotes son orficos 
y no pitagoricos. Por otra parte, las conexiones entre orficos y pitagoricos son muy estrechas 
llegando incluso a la identification en algunos autores en epoca antigua. Sobre este proble- 
ma vid. Casadesus (2006) cap. 45. 

49 Recuerdese la critica de Demostenes a la actuation ritual de la madre de Esquines 
quien era sacerdotisa de los misterios de Sabazio. 

50 Vid. inscription de Torre Nova (OF 585) donde aparece el genero femenino entre 
los participantes del culto y Plu. Alex. 2 donde nos informa de que Olimpiade era una inicia- 
da de los ritos orficos y, probablemente tambien, Plu. Caes. 9. Cf. Edmonds (2004) pp. 65-69 
con especial atencion al genero en las laminillas orficas y Jimenez San Cristobal (2006) cap. 
33 y 34. 



establecer una conexion entre estos hombres y mujeres y el autor del Papiro de Der- 
veni, dado que, a lo largo del texto papiraceo conservado, se observa un gran interes 
por parte del autor de aclarar y explicar todo aquello que pudiera resultar confuso o 
especialmente dificil de entender. Asimismo, el autor del papiro critica en la colum- 
na XX a aquellos expertos rituales que son incapaces de ofrecer a sus clientes una 
explication satisfactory de los ritos y las ensenanzas de las que han sido participes. 
Por otra parte la mention de la sabiduria de estos personajes recuerda el texto de 
Gorgias en que Platon habla de la teoria orfica del soma/sema que habia escuchado a 
uno de los sabios (xou xcov aocfxbv) 51 . Tal juego de palabras, segun Platon, lo ideo 
cierto hombre ingenioso (Koprjjoq avf|Q) que podriaser identificado con algun inter- 
prete de los textos orficos 52 . 

3) En este texto del Menon se hace uso de un vocabulario muy acorde con los textos 
relacionados con el orfismo que nos han llegado y es posible entender un uso inten- 
cionado de ciertos terminos. Se dice que estos sacerdotes dicen que la vida llega a un 
termino haciendo uso del verbo xeAeuxaco. Posteriormente se puntualiza que esto es 
a lo que se llama morir, haciendo uso en la definition del mas habitual dTroOvqcncco. 
El uso del verbo xeAeuxaco para hablar de la muerte puede entenderse como una 
alusion al juego de palabras orfico xeA£xf|/x£Aeuxf| = iniciacion/muerte del que 
hemos hablado en otras ocasiones 53 . Tambien se nos dice que los hombres que 
hayan pagado la "pena a Persefone" seran llamados, al termino de sus dias, heroes y 
qQCog es, precisamente, el sustantivo que identifica al muerto iniciado en dos de las 
laminillas orficas 54 . 

4) Por ultimo, la alusion a la pena (ttoivt)) pagada a Persefone por un antiguo pesar 
debe hacer referenda, sin lugar a dudas, al pecado antecedente que paga todo hom- 


51 PI. Grg. 493a. 

52 Vid. Linforth (1944), Casadesus (1997a) y (2006) cap. 52 y Bernabe (1995b) 228s., 
(1998a) 51s. y (2002g) 231. Segun la opinion de Casadesus, seguida por Bernabe, es posible 
que sea el mismo Platon quien inventa las etimologias. 

53 Sobre el uso de xeAerq entre los orficos vid. cap. IV § 3. 

54 Laminilla de Entella (OF 475 lin. 2) y laminilla de Petelia (OF 476 lin. 11). 
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bre por el crimen de Dioniso Zagreo, el hijo de Persefone entre los orficos, base de 
su pensamiento antropologico y escatologico 55 . 

Expuestas las principales razones que nos inducen a pensar que tales hom- 
bres y mujeres sabios deben ser sacerdotes orficos 56 , es hora de plantearnos si estos 
tienen o no relacion con los dyuoxcu Ka'i pavxEic; del pasaje de Republica y de inten- 
tar averiguar si es posible hallar entre ambos grupos de profesionales un punto de 
ejemplificacion a las alusiones expuestas en la columna XX del Papiro de Derveni en 
relacion con los diversos tipos de iniciadores a los que parece que podian dirigirse 
los fieles. 

En primer lugar debemos destacar la frase oaoiq pepeAqKe tteoL cov 
pexaxEiQiCovxai Aoyov oioiq x’ eivcxl bibovai. En ella se hace referenda a unos sa¬ 
cerdotes capaces dar una explicacion acerca de lo que hacen. El autor del Papiro de 
Derveni 57 , nos informa de que Orfeo hablo en sus poemas de una forma mistica y 
alegorica y que era necesario explicar sus poemas para llegar al conocimiento: 
...eoxibe £,[evq xig f)] 7i6qou; 

[k]cu dv0Qca[7iou;] aivi[Yp]ax65e<;. [6 5 ]e [Oq(|)£u]s auxoflg 5 
[elpiax' aiv[iYpa]xa ouKrjBeAe Aeyelv, [ev aiv]iYpaa[i]v bk 
[pey]a\a. 

Su poesia es enigmatica y extrana para los hombres. Pero Orfeo no quiso decir a estos 
enigmas y cosas extranas, sino grandes cosas en enigmas. 

El autor del Papiro de Derveni parece erigirse como una de estas personas 
capaces de entender el caracter profundo de los textos orficos y la verdad que en 
ellos se intento explicar, lo que desarrolla a traves del interesante comentario exege- 
tico de una teogonia orfica que expone a lo largo del resto de columnas del papiro. 
Partiendo de esta evidencia, es comprensible la critica del autor de Derveni a aque- 
llos iniciadores incapaces de dar a la gente el conocimiento que ellos pensaban ad- 
quirir cuando acudieron a ellos. Seria posible entender que uno de los "sabios sa- 


55 Sobre el pago de este antiguo pesar vid. Santamaria (2005) y cap. X. 

56 Hablamos de iniciadores y no de interpretes dado que el texto los llama Leqeug. 
57 PDer. col. VII. 
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cerdotes" de los que habla Platon en el Menon serian personas similares al comenta- 
rista del Papiro de Derveni 58 . 

Sin embargo parece dificil relacionar a los sacerdotes del Menon con los que 
aparecen en la critica de Republica y Leyes de los que, no solo no se les llama sabios, 
sino que son calificados con muy despectivos terminos. Aun asi, y a pesar de la poca 
relacion entre ambos grupos de oficiantes rituales, no puede dejar de advertirse que 
el fondo de la teoria salvifica pregonada por estos "sacerdotes" es la misma: el feliz 
destino de unos pocos privilegiados en el Mas Alla por la expiation de unas anti- 
guas culpas 59 . Entonces, ^cual es el motivo que impulsa a desprestigiar a unos y 11a- 
mar sabios a otros? Creemos que esta pregunta es posible contestarla teniendo en 
cuenta un problema al que ha aludido A. Bernabe y que puede estar en la base de 
las criticas platonicas a los sacerdotes orficos: la cronologia de sus obras 60 . Parece 
que el pensamiento platonico se fue desligando de las teorias socraticas a medida 
que iba transcurriendo el tiempo. Sus primeros dialogos muestran una mayor cer- 
cania, e incluso podriamos decir que condescendencia, con las doctrinas orficas y 
aquellos que las seguian. Posteriormente todo aquello que guardaba relacion con las 
teorias de los orficos y los libros atribuidos a Orfeo asi como con sus sacerdotes fue 
convirtiendose en motivo de critica y burla por parte de Platon. No debemos olvidar 
que quien habla en el Menon (por mucho que queramos ver entre lineas al Platon 
escritor de la obra) es Socrates y, segun la parodia que de el se hace en las Nubes de 


58 Vid. Betegh (2005) 351 quien nos informa de que ademas tal frase fue utilizada pa¬ 
ra clasificar al autor de Derveni por Boyance (1974) 109, West (1977) 83 y Kahn (1997) 55 
entre otros. 

59 El texto de Republica dice: "se producen tanto absoluciones como purificaciones de 
crimenes, tanto mientras viven como incluso tras haber muerto: y a estas cosas las llaman 
iniciaciones, que nos libran de los males del Mas Alla", afirmacion que, creemos, debe en- 
tenderse en relacion con la purification ritual del pecado antecedente para poder acceder al 
feliz destino ultramundano, lo que debe ser relacionado con el pago a Persefone por el anti- 
guo pesar del fragmento pindarico del Menon. 

60 Vid. Bernabe (1998a) 53. En este estudio destaca que las obras primeras presentan 
un gusto o, al menos, una indiferencia, hacia la obra de Orfeo, al que se coloca entre los 
grandes escritores de la Antigiiedad. Pero, en sus ultimas obras, se advierte un progresivo 
desprecio tanto hacia las obras orficas como hacia los seguidores de Orfeo, si bien siempre 
cabe advertir que ciertas ideas orficas, sobre todos aquellas relacionadas con el futuro de las 
almas, fueron utilizadas por Platon enbeneficio de su propia filosofia. Vid. infra. 
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Aristofanes, debemos pensar que este filosofo sentia una gran admiracion y respeto 
por las doctrinas de los orficos asi como por sus formas religiosas 61 . Sin embargo 
Republica es ya una obra muy desvinculada de las ensenanzas socraticas y mas aun 
Leyes obra en la que, ademas, la figura del ateniense parece encubrir al propio Pla¬ 
ton. 

Por otra parte, parece traslucirse de las menciones a las doctrinas orficas, al 
propio Orfeo, a su obra y a sus seguidores, un doble sentimiento por parte del filo¬ 
sofo ateniense 62 pues, por una parte, parece considerar algunas de las teorias orficas 
como utiles para el hombre, e incluso se vale de ellas para el desarrollo de su filoso- 
fia (doctrinas sobre la trasmigracion del alma, dualidad cuerpo alma explicada como 
soma/sema) pero, por otra parte, parece aborrecer a quienes hacen uso de dichas 
ensenanzas, expuestas en libros, para llevar a cabo sus iniciaciones a cambio de una 
retribucion economica. Parece que para Platon el desarrollo intelectual y la critica 
exegetica de las obras de Orfeo no es algo censurable, incluso resulta de gran inte¬ 
rns 63 , pero el uso mercantil de estas doctrinas asi como el automatismo de la ejecu- 
cion ritual vacua es lo que parece detestar el filosofo y, consecuentemente, el uso de 
las obras de Orfeo como base para la ejecucion de unas ceremonias iniciaticas que, 
segun los sacerdotes, garantizaban un feliz destino en el Mas Alla sin que existiese 
en ellas algun tipo de especulacion o reflexion filosofica. En este sentido creemos 
que hay que entender un texto de Republica 64 que parece establecer la diferencia en- 
tre los sacerdotes del Menon de los dyuoxm Kai pavxeic; de la Republica: 


61 En Nubes se hace una parodia de las iniciaciones mistericas donde tal tipo de ce- 
remonia ritual esta relacionado con la escuela socratica, de ahi que haya que entender que 
debia existir una relacion entre el grupo de filosofos cercanos a Socrates y los grupos de ini- 
ciados. 

62 Un estudio pormenorizado de todas estas alusiones lo ofrece Bemabe (1998a). 

63 Es posible reconocer tal gusto por la interpretacion de los textos orficos no solo en 
el pasaje del Menon sino quizas tambien en PI. lo 536b donde nos habla de seguidores poeti- 
cos de Orfeo y Museo junto con los de Homero y Hesiodo sin que haya algun tipo de critica. 
Sobre este pasaje vid. Bernabe (1997) 37-38. 

«* PL R. 489b. 



ou yap exeL cjmcnv KufkQvqxqv vauxcov 5eIa0aL apyeaBai i3cf>' auxou oube xoug 
ao^ouc; £Til xag xcov ttAouctlcov 0uQag ievai, aAA' 6 xouxo Kopcj^uoapevog 
ecjKuoaxo... 

Porque no es natural que el piloto suplique a los marineros que se dejen gobemar por 
el, ni que los sabios acudan a las puertas de los ricos, sino que miente quien bromee de 
esta forma... 

Segun Platon en este texto no es natural que los sabios vayan a las puertas de 
los ricos, sino que sea la gente la que acuda a sus casas si desean algo de ellos. En la 
estructura de la frase vemos una clara relacion con la actuation de los dyuQxai Kai 
pdvxaq, haciendo incluso uso del mismo verbo 65 . Vemos pues que, para Platon, no 
es natural que quienes son sabios (mismo termino utilizado en el Menon para hablar 
de los sacerdotes orficos) seleccionen solo a gente adinerada para sus propositos 
doctrinales. Dicho esto es posible postular que, en opinion de Platon, no es que los 
cxyuQxai Kai pdvxeic; no sean sacerdotes orficos, sino que no deben contarse entre 
los sabios interpretes de los textos y sacerdotes reputados, ya que los sabios no de¬ 
ben sacar ganancias por sus ensenanzas yendo de puerta en puerta. Es interesante 
senalar que el discipulo de Platon, Aristoteles, nos habla tambien de sabios que acu- 
den a las puertas de los ricos en Retdrica 66 y en la Etica a Nicomaco 67 , donde hace una 
relacion de ciertas profesiones que son llevadas a cabo solo por quienes buscan la 
ganancia (con lo que es necesario pensar que tambien acudirian a las casas de las 
familias acaudaladas) y nos ofrece una interesante lista de dichos profesionales: 


65 PI. R. 364b dyuQxai be Kai pavxeu; ercl ttAouctlgjv Biipaq iovxeq y 489b xoug 
ao(|)ouc; em xaq xtiv 7xAouaicov ©upaq ’livai. Vid. D.L. 2, 69 quien dice que los filosofos acu- 
den a las puertas de los ricos empleando un giro muy similar al platonico: xi oL pev 
c|)iA6cto(|)ol £7ii xdq xcov 7iAouoicov Bupaq eQxovxau Es interesante senalar que el contexto 
en que se inscribe este pasaje es congruente con las criticas a recibir dinero por la ensenanza 
de la filosofia pues, como se advierte al principio de la vida de Aristipo (libro 2, 65) el fue el 
primer discipulo de Socrates en recibir dinero por la ensenanza. 

66 Arist. Rh. 1391a. Parece ser una frase proverbial, cf. Gnomologium Vaticanum 6 
Stembach (vid. Bemabe, traduction a la Retdrica de Aristoteles, Alianza Ed. pg. 187 en la 
nota al pasaje). Vid. D.L. 2, 69 quien dice que son los filosofos los que acuden a las puertas 
de los ricos. 

67 Arist. EN 1127b. 
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pavxiv, aocj)6v, Lxxqov. Esta lista es similar a la que expone Platon en Republican, 
donde se advierte que, entre los individuos capaces de mentir al Estado, se encuen- 
tran tanto el adivino como el medico de males (pavxiv rj iqxqoa kokcov). 

La critica platonica y esta duplicidad en cuanto a los sacerdotes puede ser 
parangonable con la diatriba que el autor del Papiro de Derveni desarrolla en la co- 
lumna XX. Como ya hemos explicado, el autor del papiro no se sorprendia de que 
las personas que se iniciaban en la ciudad no entendiesen nada de aquello que se 
realizaba en las ceremonias, porque para el no es posible ejecutar los ritos, escuchar- 
los y verlos, y, al mismo tiempo, comprenderlos. Su descripcion de los iniciadores 
en la ciudad puede relacionarse, claramente, con el texto de la Republica de Platon 
sobre los dyuQxai Kai pavxaq, ya que dice de ellos que convencen, no solo a parti- 
culares, sino a ciudades enteras 69 . De tales pasajes se desprende la existencia de ini¬ 
ciadores mendicantes que van de ciudad en ciudad celebrando ritos y que son criti- 
cados por quienes consideran que lo interesante de las doctrinas que predican no es 
la ejecucion ritualista y vacua, sino la comprension de las verdades ocultas en los 
textos. Ademas, para el autor del Papiro de Derveni, esa disquisicion es la verdadera 
esencia de la iniciacion y debe ser llevada a cabo por verdaderos profesionales cono- 
cedores de los ritos que practican y de su razon de ser 70 . 

Por otra parte es tambien facil comparar el texto del Menon de Platon con el 
segundo grupo del que nos habla el comentarista de Derveni, gente que es capaz de 
dar cuenta de las doctrinas que comunican y que es su oficio 71 . Es mas, como ya 


68 PI. R. 389d. 

69 PDer. col. XX 1 dv0Qomce[v eplTroAeoiv eTuxeAeoavxeq [xa ie]Qa el&ov, PI. R. 464e 
TieiGovxeg ou povo i&icexaq aAAa Kai 7ioAeu;. Del mismo modo se observa dicha critica 
platonica en PI. Lg. 909b,: ibicaxaq xe Kai oAaq obciag Kai ttoAelc; fragmento que ya hemos 
relacionado con el pasaje de Republica. 

70 Pues el autor de Derveni, ademas del comentario exegetico del poema orfico, ofre- 
ce un comentario del ritual que efectuan los magos explicando cada punto que parece dudo- 
so y que el considera interesante explicar porque revela algo del contenido doctrinal, e.g. la 
explicacion del porque del sacrificio de multiples pasteles de innumerables protuberancias 
en la columna VI. 

71 El comentarista de Derveni no critica a este grupo en particular, sino a quienes, 
aun yendo a estos profesionales, no sacan provecho de sus conocimientos y se van sin hacer 
preguntas sin adquirir, consecuentemente el saber que se suponia iban a conseguir. 
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hemos dicho, el autor del Papiro de Derveni parece encajar bien entre este grupo de 
sacerdotes que aparecen caracterizados en el fragmento del Menon. 

7. Practicas de magia agresiva por parte de sacerdotes segun Platon. 

En este apartado queremos reflexionar acerca de la atribucion de practicas 
magicas a los cxyuQxai Kal pdvxeu; en el texto de Republica y en ciertos pasajes de las 
Leyes. Dichas practicas, que suelen ser calificadas de "magia" en otros textos de la 
epoca y que pertenecerian al campo de la magia agresiva, son atribuidas a las mis- 
mas personas que llevan a cabo xeAexai, lo que, como ya hemos advertido, parece a 
primera vista una contradiccion. 

edv xe xiva ex0Qov tit] pqvai eBeAq, pexa apiKQCov barcavcov opolcog bbcaiov dbiKcp 
pAdi^EL eTiaycoyalg xlctlv Kal Kaxabecrpoig, xoug 0eoug, cog (|)aaLV, TielOovxeg ac^iaiv 
UTiqQExelv 72 . 

Y si alguno quiere hacer dano a un enemigo, podra hacerselo con poco dispendio, sea 
justo o injusto, valiendose de ciertos conjuros y ligaduras magicas con los que, segun 
dicen, se atraen a los dioses y les convencen para que les ayuden. 

...it cov pavxeig xe KaxacnceudCovxai tioAAol Kal 7T£qI naoav xqv payyavdav 
KEKLvqpevoi, ylyvovxai be it auxwv eaxiv oxe Kal xupavvoi Kal bqpqyoQoi Kal 
axQaxqyol, Kal xeAexaig be iblaig £7u|3e|3ouA£UK6xeg, ctoc|hctxcov xe £7UKaAoupevcov 
pqxaval.... Kaxac^Qovouvxeg be xcov dvBQdmcov cJmxaycoycoCTi pev TioAAoug xcov 
Ccovxcov, xoug be xe0vecoxag cjxxcncovxeg c^uyaycoyeiv Kal 0eoug umayvoupevoi 
7xel0eiv, cog ©oalaig xe Kal euyalg Kal erapbalg yoqxeuovxeg, ibuoxag xe Kal oAag 
olKlag Kal 7xoAeig XQqpaxcov x«qiv £tux£iqcoctlv Kax' aKQag e^aipelv, xoiixcov be og 
av 6c|)Acbv elvai 6of,q, xipaxco xo biKacrxrjQiov auxcp Kaxa vopov 6e6ea0ai pev ev xco 
xcov peaoyecov beapcoxqQLcp... 73 ' 

...de entre estas gentes salen gran numero de adivinos y afanosos hacedores de toda 
clase de magias; de ellos nacen tambien a veces, tiranos, oradores que hacen demago- 
gia, generates, malignos inventores de iniciaciones secretas y de las maquinaciones de 
los llamados sofistas...(todos aquellos que) engatusen el alma de numerosos vivos 


72 PI. R. 364c. 

73 PI .Lg. 908d y PI. Lg. 909b. 
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porque dicen que pueden invocar el alma de los muertos y porque prometen persua- 
dir a los dioses, como si los embaucaran con sacrificios, plegarias y encantamientos, e 
intenten aniquilar de raiz casas y ciudades enteras por dinero, de esos, sostengo, si al- 
guien pareciera ser culpable, condenelo el tribunal a ser encerrado segun la ley en la 
carcel del interior del pais... 

Hoy en dia nos resulta extrano que se entremezcle de esta forma el mundo 
religioso con la magia, pero en la Antigiiedad la diferencia entre ambas disciplinas 
no era tan clara como puede parecerlo en la actualidad, y una de las formas mas 
corrientes de descalificar una doctrina religiosa o un comportamiento ritual diferen- 
te al habitual de la polis era acercarlo al mundo de la magia y la impiedad religiosa o 
el ateismo. 

Para ejemplificar esta afirmacion en el contexto que estamos tratando es im- 
portante observar como Platon hace uso de los mismos terminos que emplea el co- 
mentarista del Papiro de Derveni para hablar de ciertas acciones rituales. Platon, en el 
fragmento que hemos traducido de las Leyes, nos refiere las actividades de ciertos 
magos embaucadores que pretenden hacer creer que tienen poder sobre los dioses a 
traves de sacrificios, plegarias y encantamientos. Platon utiliza en este texto los 
mismos terminos empleados por el autor de Derveni cuando senalaba las activida¬ 
des rituales de los magos en la columna VI 74 . Por otra parte, en la Republica, Platon 
hace uso de dos de estos terminos (0uaimq y encpbalc,) para exponer las practicas 
rituales llevadas a cabo por los ayuQxai Kai pavxeic; 75 . Vemos, pues, que el mismo 
modo de actuacion ritual es propio de los profesionales religiosos del Papiro de Der¬ 
veni, de los sacerdotes mendicantes de la Republica y de los magos, en sentido peyo- 
rativo, del texto de Leyes sin que haya, aparentemente, ningun tipo de diferencia 
entre ellos 76 . 


74 PDer. col. VI V. - eulxai Kai Quaiai gi[e lA] iaaouai xa[g i^uydg. / £7ircai5f] 5]e 

payarv 5uv[a]xai... PI. Lg. 909b: cog Quoxaic xe Kai euyalc Kai encabalc yoqxeuovxeg... 

75 PI. R. 364b Quaiaic xe Kai encpbalc. 

76 Hablamos de mago en sentido peyorativo en las Leyes ya que se habla de indivi- 
duos "hacedores de toda clase de magia (ndaav xqv payyaveiav)" cuyas acciones rituales 
son descritas con un despectivo yoqxeuovxeq termino comunmente relacionado con el mun¬ 
do de la magia. 
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En el texto de la Republica sorprende que, tras esta presentation de los sacer- 
dotes mendicantes y sus reprobables actividades, Platon diga que estos mismos per- 
sonajes, esgrimiendo como autoridad los libros de Orfeo y Museo, llevaban a cabo 
ciertas ceremonias, que el califica de juegos placenteros, y que estos sacerdotes 11a- 
maban iniciaciones (xeAexai). En ellas participaban tanto particulares como ciuda- 
des enteras. Tales iniciaciones Servian para librar a la gente de los males del Mas 
Alla, mientras que a aquellos que no se iniciaran, les aguardarian terribles penas. El 
texto de Leyes es aun mas critico y afirma que de aquella gente impia de la que salen, 
en ocasiones, los "malignos inventores de iniciaciones privadas" eran capaces, ade- 
mas, de persuadir a los dioses y de invocar el alma de los muertos, actividad esta 
que siempre estuvo conectada en la Antigiiedad con la magia. Asi pues, como ve- 
mos, en los dos textos en los que parece que Platon arremete contra un grupo de 
iniciadores que es probable relacionar, por los motivos que hemos descrito con ante- 
rioridad, con los oficiantes orficos, afirma que estos mismos hombres convencian a 
la gente de que eran capaces de controlar a los dioses invocando incluso a las som- 
bras del Mas Alla y de que podian hacer el mal a quien quisieran por medio de liga- 
duras magicas. Tales actividades, en epoca platonica, eran concebidas como parte 
separada de la religion y eran condenadas, si no por la ley, si por la sociedad que 
temia a hombres con tales poderes 77 . 


77 Parece que en Grecia el unico caso en que cabria una actuation legal por lo que 
considerariamos en nuestros dias magia, es por magia fisica, es decir, por el envenenamiento 
con pocimas, mientras que la magia que llamariamos no-fisica, la que actua por medio de 
defixiones y encantamientos, no se contaba entre los delitos por (^aoqaKeia y unicamente se 
podia procesar al practicante de tales artes por una acusacion de doe|3£ia. Platon en las Leyes 
incluye de modo exceptional a quienes actuan de este modo sutil, con encantamientos y 
ligaduras magicas, entre los procesados por (jjappaKeia, aunque muestra ciertas dudas a la 
hora de definirlos y no condena a todos los que actuan de esta forma, sino solo a aquellos 
que son "profesionales" (condena a quienes sean pavxeu; o xeQaxocnc67ioi). PI. Lg. 932e-933e 
dice: "y a se encuentran especificados todos los danos mortales que uno produce a otro por 
medio de venenos...la que ahora hemos mencionado expresamente es natural porque dana 
cuerpos con cuerpos (envenenamiento), mientras que la otra persuade con trucos 
(payyaveiaig), encantamientos (empbalc,) y nudos magicos (Kaxa&£a£oi)....Por el contrario, 
no vale la pena intentar persuadir a hombres cuyas almas recelan unas de otras en estos 
temas, recomendarles a ciertas personas que, si alguna vez ven imagenes moldeadas en cera, 
ya sea sobre sus puertas, en los cruces de caminos o sobre las tumbas de sus padres, no den 
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En este sentido creemos que es necesario pensar que se establece un doble 
juicio de valor a la hora de hablar de los oficiantes orficos, lo que podriamos llamar 
una vision interna y una vision externa que, creemos, esta en la base del despresti- 
gio que los iniciadores orficos fueron acumulando a traves de los siglos. Mucho se 
ha discutido acerca de la existencia de un doble orfismo o, al menos, de una doble 
forma de acceder a los misterios orficos: la primera, un tipo de orfismo elevado, que 
corresponderia con la interpretacion filosofica de los escritos orficos y la segunda un 
orfismo popular, ritualizado y practico que corresponderia a la forma de actuacion 
de los oficiantes criticados por Platon a los que, posteriormente, se les adjudicara el 
nombre de "orfeotelestas" 78 . 

En nuestra opinion, es inutil intentar establecer una cota que distinga dos 
clases de orfismo a partir una tipificacion de sus oficiantes, del mismo modo que 
resultaria infructuoso intentar establecer dos formas de cristianismo realizando una 
distincion entre quienes rezan el rosario en dias de cuaresma y quienes rezan a San 
Antonio para encontar objetos perdidos, pues ambos tipos de oraciones puden ser 
elevadas por una misma persona que se considera a si misma cristiana y no existen 
dos clases de cristianismo que puedan ser tal forma divididos. En esta idea, y dadas 
las fuentes literarias que nos hablan de las actividades de los oficiantes orficos, pare- 
ce que la division entre unos profesionales dignos de respeto (sacerdotes del Menori) 
y otros falsarios ( Republica ) que se aprovechaban de la credulidad de las gentes debe 
ser fruto de una critica externa a este movimiento por parte de los ilustrados de la 
epoca y no una verdadera conciencia social que distinguiese entre un orfismo de 


importancia a nada semejante, porque no tienen una conviccion clara sobre todo eso....si se 
considera que actuo de forma semejante al que produce danos con algun tipo de nudos ma- 
gicos (KaTa&eoeoiv), invocaciones (ercaycoyaig), encantamientos (eTiGj&ak;) o de medios 
propios de cualquier forma de brujeria, si se trata de un adivino o un augur (pdvxu; o 
T£QaToaK07io<;), debe morir". Sobre estos pasajes vid. Calvo Martinez (2002). 

78 A favor de la creencia en un orfismo heterogeneo en el que tienen igual cabida diver- 
sos tipos de sacerdotes y de que un orfismo noble y puro solo existe en el espiritu de los 
modemos Boyance (1942) 217-235, Montegu (1959) 76, Prumm (1960) 70, Bernabe (1998a) 80. 
Consideran que hay dos clases de orfismo Nilsson (1967) I 3 696s, Linforth (1941) 75ss, Mou- 
linier (1955) 132-141, Casadesus (2002). 



primera fila y otro de segunda. Tal afirmacion la hacemos basados en la ausencia de 
critic a a los ritos llevados a cabo por los diversos tipos de sacerdotes que conocemos 
gracias al Papiro de Derveni, documento que debemos estudiar como perteneciente al 
ambito interno de la religion orfica. El autor de Derveni pertenece a un grupo de 
personas que se interesa por la especulacion filosofica en torno a los poemas de Or- 
feo dado que, segun el mismo dice, los escribio de forma enigmatica y es necesario 
interpretar sus escritos para conseguir conocer las verdades que quiso transmitir a 
los hombres. Pero, dado que el mismo pertenece a lo que hemos llamado vision in¬ 
terna de la religion orfica, aunque distingue entre dos diferentes modos de acceder a 
la initiation orfica, no critica tan ferozmente como Platon el modo de actuation de 
los sacerdotes que inician en las ciudades, sino que considera preferible que la gente 
se inicie con los sacerdotes que, ademas de realizar todas las acciones rituales perti- 
nentes, son capaces de explicar el por que de esos ritos que ejecutan y la verdad que 
se camufla en los textos orficos usados en el desarrollo de las ceremonias. La critica 
vertida en la columna XX del Papiro de Derveni no parece ser un ataque a diversos 
grupos iniciaticos orficos por una diferenciacion en cuanto a sus actividades ritua¬ 
les, sino una reaction de competencia y profesionalidad. 

Sin embargo, la vision que tiene Platon de los sacerdotes mendicantes no es 
la misma que la de un miembro perteneciente al movimiento orfico o un simpati- 
zante de el. Su vision es externa, incluso podriamos decir que solo teorica y orienta- 
da unica y exclusivamente a la reflexion en torno a la teoria del alma. A. Bernabe, en 
un articulo de 1998 79 , estudio detenida y minuciosamente los pasajes platonicos so- 
bre Orfeo y el orfismo. De este estudio se desprende, entre otras interesantes cues- 
tiones, que la actitud de Platon frente a xa Opcjmca y xou<; dpc|x xe OocfAa icai 
Moucxaiov 80 es ambigua dado que, si bien los escritos atribuidos a Orfeo sobre las 
teorias acerca del alma y el cuerpo le resulta interesantes e, incluso, se sirve de ellas 
para ejemplificar sus propias ideas 81 , no ocurre lo mismo en relation con el propio 


79 Bernabe (1998a). 

8 ° PI. Prt. 316d. 

81 Sobre este particular vid. Bernabe (en prensa d). 
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personaje mitico de Orfeo y sus seguidores. Del bardo tracio habla de forma burles- 
ca e incluso despectiva 82 ; sobre los orficos en general y, en concreto, acerca de sus 
interpretaciones teologicas, parece mantener una posicion ambigua, criticando sus 
explicaciones etimologicas pero alabando el trabajo de los interpretes de los textos 
orficos. Sin embargo, respecto a los oficiantes de rituales de iniciaciones privadas 83 , 
en concreto, seguramente los orficos, mantiene una actitud de rechazo, dado que 
considera que estafan a la gente y solo buscan la ganancia individual. Ademas pare¬ 
ce suponer que dichos personajes resultan un claro peligro para la sociedad que idea 
en sus obras Republica y Leyes ya que sus acciones pertenecen al campo de la 56 Ea, 
como las de los sofistas, y este tipo de ensenanzas hacen que el hombre no llegue 
jamas a adquirir el conocimiento de la verdad. 

Sabemos, pues, que los iniciadores en general y seguramente los orficos en 
particular, eran personajes fuertemente censurados por Platon en cuanto a sus acti- 
vidades se refiere. Pero debemos ahora preguntarnos si realmente los sacerdotes 
orficos alardeaba de tener esos poderes magicos que les atribuye el filosofo atenien- 
se, o si era la sociedad, y en concreto Platon e ilustrados del s. IV a.C., quienes iden- 
tificaban a los iniciadores con hechiceros como modo de desprestigiar el movimien- 
to religioso del que eran integrantes en su conjunto. 

Parece que en epoca clasica los iniciadores privados que no formaban parte 
del culto civico de la ciudad eran mirados con sospecha. En algunos casos conoce- 
mos que incluso fueron llevados a juicio bajo acusaciones de impiedad 84 y, proba- 


82 Vid. PL Smp. 179d. 

83 El pasaje de Leyes es muy clarificador en este sentido ya que les llama malignos in- 
ventores. El adjetivo malignos es claramente ofensivo pero debemos destacar que al hacer 
uso del sustantivo "inventores" incluye a estos individuos entre quienes no siguen los mode- 
los tradicionales de la religion e introducen nuevas practicas lo cual, aunque se ha hablado 
mucho acerca de la aceptacion por parte de los griegos de los dioses extranjeros, hubo algu- 
nas condenas por "innovation en cuanto a la religion" que no podemos dejar de advertir en 
estos momentos. Como ejemplo cabe recordar la condena a la sacerdotisa Nino y la fabula de 
Esopo en que se condena, igualmente, a una "maga" por innovar en cuanto a las cosas divi- 
nas, vid. D. 19,281 y Aesop. 168 (Ch. 236). 

84 Recordemos, de nuevo, el caso de Nino, del que nos habla D. 19, 281, y el de la 
maga de la fabula de Esopo a la que se acusa de Kaivoxopuaav tieqI xa Bela es decir, de 
innovar en cuanto a los asuntos divinos. Esta maga lleva a cabo, segun la fabula, encanta- 



blemente tambien, aunque esto sea mas dificil de demostrar, bajo acusaciones de 
cj)aQ[aaK£ia 85 , forma de acusar a quienes practicaban artes que podian describirse 
como hechiceria. 

Un ejemplo patente de la asociacion de los iniciadores privados con la magia 
podemos observarlo en unos versos de las Bacantes de Euripides 86 . En ellos Penteo 
califica al dios Dioniso de yo r\c, knopboc, unicamente porque ha traido unas inicia- 
ciones nuevas a su ciudad. Tal calificativo en boca de la persona encargada de diri- 
gir a su pueblo es, obviamente, una critica politica al movimiento religioso que el 
dios quiere instaurar en Tebas, y debemos ver en los terminos empleados por Pen¬ 
teo un uso intencionado de vocabulario despectivo para relacionar la nueva religion 
con la magia 87 . Ademas, en esta misma obra, observamos otra afirmacion que re- 
cuerda este conflicto entre sacerdotes de cultos privados y mendicantes en contraste 
con los oficiantes publicos, ya que Penteo, viendo vestido de bacante al adivino Ti- 
resias, le acusa de pretender unicamente sacar ganancias economicas del nuevo cul- 
to 88 . 

Consideramos que los versos puestos por Euripides en boca de Penteo pue- 
den interpretarse como una clara alusion al panorama religioso de la Grecia (quizas, 
puntualmente, la Atenas) de su epoca, en la que personajes ilustrados y personali- 


mientos (encobai) que sirven para hacer cesar la colera de los dioses lo cual puede ser com- 
parado con la actuation de los magos de Derveni. Sobre la acusacion de Nino vid. Dickie 
(2001) 52-54, sobre la fabula de Esopo y la maga vid. cap. IV § 2.2. 

85 Probablemente la misma Nino segun el escolio al pasaje de D. 19, 281. 

86 E. Ba. 234ss. 

87 Penteo es el unico personaje de la tragedia que califica de forma despectiva a Dio¬ 
niso mientras que el resto de personajes se dirige a el como dios. Notese, por otra parte, que 
la primera intervention de Penteo es encerrar en la carcel a las seguidoras de Dioniso, ex- 
tranjeras y tebanas, es decir, poner medidas legales a un asunto religioso. De hecho, Dioniso 
dice en la tragedia que el es quien dirige las xeAexal en E. Ba. 465-474 utilizando varios ter¬ 
minos propios del vocabulario misterico como xeAexrj y aQQqxog y aseveraciones que alu- 
den a la prohibition de vision de los ritos a ciertas personas y la imposibilidad de hablar de 
ellas a los no iniciados, lo que nos habla claramente de religiones mistericas no relacionadas 
con el culto civico de la polis. 

88 Posteriormente tambien advierte Penteo que si no fuera por su vejez tambien le 
conduciria a la carcel junto a las menades. Sobre este pasaje y otros similares vid. cap. IV § 2. 
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dades politicas de la ciudad vuelven sus criticas a los sacerdotes de cultos privados 
en dos claras direcciones: su asociacion con la magia y el interes economico. 

Semejante a este pasaje de las Bacantes de Euripides podemos observar otra 
crltica, esta a los purificadores ambul antes, en el tratado hipocratico De Morbo Sacro. 
Este ataque ha sido asodado con frecuencia a la crltica platonica de los sacerdotes 
mendicantes en la Republica as! como, por asociacion, al primer grupo de iniciadores 
de la columna XX del Papiro de Derveni 89 . 

Segun el escritor hipocratico 90 de este tratado la epilepsia no es una enferme- 
dad mas sagrada que el resto de padecimientos y los unicos que hablan de ella en 
tales terminos y consideran que debe ser tratada por mecanismos rituales y no me¬ 
dicos, son una turba de farsantes cuyo unico interes es su propio enriquecimiento 
personal. Anade ademas que, con tales afirmaciones acerca de la epilepsia, no de- 
muestran mas que su impiedad y su propio ateismo. Lo mas interesante de este tex- 
to para nuestras investigaciones es la virulenta acusacion del autor del tratado al 
grupo de personas que pretenden curar la epilepsia por medio de aspersiones y 
demas procesos purificadores de origen ritual a los que llama "magos, purificado¬ 
res, sacerdotes mendicantes (charlatanes) y embusteros" (pdyoi xe Kal Kabdoxai 
Kal ayuQxai Kal aAaCoveg). Tales profesionales, segun el autor hipocratico, son 
capaces ademas, segun ellos mismos, de hacer descender la luna, eclipsar el sol, 
modificar el clima, arruinar las cosechas y demas acciones increibles por medio de 
ritos magicos y de otros conocimientos y practicas. 

En primer lugar es importante hacer referencia a los terminos con que tales 
personajes son denominados 91 que constituyen, como ya hemos dicho en otro lugar, 
una gradatio despectiva que va desde el uso de un termino tecnico al insulto sin mas 


89 Vid. Casadesus (2002)y Betegh (2005) 353-359, si bien no compartimos la vision 
evolucionista en cuanto a la distincion entre magia y religion esgrimida por Betegh en estas 
paginas. 

90 Sobre el Corpus Hippocraticum y los problemas entre medicina hipocratica, popular 
y religiosa en Grecia vid. los libros de referencia Lanata (1967) Lain Entralgo (1987) y Gil 
(2004). 

91 Sobre estos terminos y la relacion de los magos y los dyuQxai con los misterios vid. 
cap. IV § 2.3 - 2.8. y cap. X. 
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paliativos 92 . Dos de estos terminos estan relacionados en otros pasajes con los sacer- 
dotes iniciadores en cultos mistericos (payoi y ayupxai 93 ) y KaOaoxai, por su parte, 
no parece un termino muy apartado tampoco del mundo de la religion y, en concre¬ 
te, de la religion misterica 94 . De tales personajes se dice que se amparan en lo divino 
para ocultar su ignorancia, una critica muy similar a la que veiamos en el texto de la 
Etica a Nicomaco de Aristoteles 95 , donde se advertia de la facilidad con que, en algu- 
nas profesiones, se puede ocultar la falta de conocimiento, profesiones estas entre 
las que incluia al adivino, al sabio y al medico. 

Posteriormente, el autor hipocratico advierte que las personas que llevan a 
cabo las practicas anteriormente descritas, como las purificaciones para curar la en- 
fermedad, sostienen ser capaces de alterar los fenomenos naturales por medio de 
practicas magicas. Tal afirmacion nos lleva a pensar que estos personajes eran vistos 
como potencialmente peligrosos, dada la creencia en la efectividad de sus supuestos 
poderes sobrenaturales. Tal opinion sobre dichos personajes conllevaria el temor de 
la gente, puesto que se tendria el convencimiento de que, al igual que estos "curan- 
deros" eran capaces de doblegar, incluso, las fuerzas de la naturaleza, del mismo 
modo podrian hacer dano a la persona que ellos quisieran y realizar cualquier tipo 
de mal. 

Vemos, pues, que para el autor del tratado De Morbo Sacro los mismos perso¬ 
najes que dicen ser capaces de curar la epilepsia por medio de abluciones y purifica¬ 
ciones rituales, los llamados iaxQopavxeiq en otros lugares 96 , realizan tambien ac- 


92 Segun Bernabe (en prensa e) los nombres utilizados por el hipocratico pueden ver¬ 
se como una relation de 2+2, es decir, los dos primeros corresponderian a dos terminos tec- 
nicos mientras que los dos segundos serian la explication desde su punto de vista de las 
acciones de dichos personajes. 

93 Magos son los profesionales de Derveni y quizas tambien los profesionales de los 
misterios orficos en el pasaje de Heraclito citado por Clemente (Heracl. fr. 87 Marcovich (14 
DK) en Clem. Al. Prot. 2, 22, 2) y ayuQxai los profesionales orficos del pasaje de Republica 
que estamos estudiando en estas lineas. Vid. cap. IV § 2.1. - 2.3 y cap. X. 

94 Recuerdese que los magos de Derveni parecen ejecutar ritos purificatorios y que 
los ayuQxaL xal pavxeig platonicos llevan a cabo purificaciones. Vid. supra y cap. X § 4 y 5. 

95 Arist. EN 1127b. 

96 Sobre los iaxQopavxeu; y los 0tioi avbqec; vid. Gil (2004) 76-83 con abundante bi- 
bliografia. 
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ciones consideradas como magicas en la epoca en que se escribe dicho tratado 97 . 
Ahora bien, ^es real esta acusacion o es una ficcion literaria dirigida a desprestigiar 
a estos "curanderos" por un sentimiento de repulsa hacia lo que los medicos hipo- 
craticos, y en concreto el autor de este tratado, considerarian, en terminos anacroni- 
cos, "intrusismo laboral" 98 ? Para dar respuesta a esta pregunta podemos recurrir al 
ejemplo de algunas de las actuaciones que, segun la literatura, realizaron otros per- 
sonajes de caracteristicas similares a las de los hombres criticados en el tratado 
hipocratico: el filosofo Empedocles 99 o Epimenides 100 pueden ser dos ejemplos muy 
clarificadores. 

Una de las caracteristicas mas llamativas y estudiadas de Empedocles es la 
vision que de el tenian sus contemporaneos, vision que el mismo se encargaba de 
cultivar: un mago poderoso e, incluso, una divinidad en la tierra. Proclamaba junto 
a su inmortalidad y su trascendencia de la condicion humana 101 , su poder y sus ca- 
pacidades sobrenaturales. Algunos de los fragmentos atribuidos a Empedocles, o 
algunos que reflejan la personalidad del filosofo, nos recuerdan las criticas hipocra- 
ticas contra aquellos hombres que asignaban un caracter divino a la epilepsia 102 , 
pues, por una parte, Empedocles se proclamaba capaz de crear tormentas, hacer que 
el cielo se despejase o que lloviese y, lo que resulta mas increible, pregonaba que era 
capaz de resucitar, incluso, a los muertos, asi como que todas estas habilidades po- 


97 Las brujas tesalias eran bien conocidas por su habilidad para hacer descender la 
luna entre otras acciones maravillosas, y, por estos conocimientos, eran consideradas brujas, 
no sacerdotisas o algun otro tipo de personalidad cercana al mundo de la religion. 

98 En este sentido es interesante senalar que el autor hipocratico termina su tratado 
diciendo que las acciones de estos individuos, purificaciones y acciones magicas, son una 
|3avauaia, lo que contrasta con la xeyvq del medico, digna de toda credibilidad. (Hp. 
Morb.Sacr. 18). Sobre este pasaje vid. Lloyd (1979) 15-29, 37-49. 

99 Para una vision global sobre la personalidad de Empedocles y su vision como 
hombre divino, filosofo, sanador o mago y su doctrina vid. Kingsley (1995), Martin - Prima- 
vesi (1999) y Megino (2005). 

100 Sobre Epimenides vid. Visconti y Federico (2002). Los fragmentos de Epimenides 
estan siendo editados por Bemabe (en prensa f), Epimenides frr. 1-67. 

101 eyed 5' uppiv Beog dqpQOxos, oukexl Bvqxoq. "Yo, para vosotros, un dios inmor¬ 
tal, ya no mas un mortal". 

102 Plin. HN 30, 2, Plin. HN 30, 8-9, Philostr. VA 1,2 ( Emp. A 14) y Apul. Apol. 27. 
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dian ser ensenadas 103 . Por otra parte se le considero autor de un tratado sobre la na- 
turaleza con indicaciones sobre medicina 104 , otro sobre purificaciones (KaOaopoi), 
del que nos han llegado unos cuatrocientos cincuenta versos y tambien un iaxoiKOs 
Aoyog. Su relacion con las religiones mistericas, en concreto con el orfismo y el pita- 
gorismo 105 , es tambien bien conocida. Todo esto, unido en la persona historica de 
Empedocles, nos ilustra el confuso mundo de la relacion de algunos sacerdotes o 
circulos religiosos con las purificaciones, la charlataneria y la magia. Su vida, asi 
como sus escritos, dibujan a este personaje como una suerte de hombre-divino rela- 
cionado con las religiones mistericas cuya relacion con los orfeotelestas asi como con 
los falsos medicos del tratado hipocratico es mas que evidente 106 . 

Epimenides, por su parte, fue considerado ya por los antiguos como un 
hombre semidivino del que se contaban historias que rayaban lo mitico y heroico. 
Su relacion con la religiosidad misterica de Creta es bien conocida, asi como su co- 


103 Emp.fr. Ill DK, Ttauoeu; 6' aKapaxcov aveparv pevog oix' em yaiav oQvupevoi 
7ivoiaIaL Kaxa(j30LVU0ouCTiv aqoupag- Kai tcoAiv, r)v £0eAqiCT0a, TtaAivxixa Tiveupax(a) 
£7idf,£Ls' Orjoeu; 6' eE oqpQoio keAcuvou KaiQiov auxpov av0QCO7iou;, 0f]aeu; be Kal EE 
auxpolo ©eqelou QEupaxa &ev&Q£60Q£7rxa, xa x' ai0£Qi vairjaovxag?), afeic, b' if AiSao 
Kaxa^Oiqevou pevoc; av&Qoq. "Sabras calmar la fuerza de los incesantes vientos, que sobre 
la tierra soplando con su fragor destruyen los sembrados; y despues, de nuevo, a tu antojo, 
suscitaras compensadoras brisas y dispondras tras la lugubre lluvia un tiempo seco bienve- 
nido para los hombres, y dispondras tambien, despues de la sequia veraniega, fluidos que 
moran en el eter, alimento de arboles, y sacaras del Hades el vigor de un varon fallecido". 
Ademas se narra que llevo a cabo la resurreccion de una mujer en Suda s.v. A7ivou<; y Hera- 
clid. Pont. ap. D. L. 8.61. Sobre este particular vid Burkert (1972) 153, n. 186 y Megino (2005) 
33-35. 

104 Emp. fr. Ill DK: cjjdopaKa 6' 6aaa yeydai KaKcov Kal yqQaoq aAKaq Tieuaqi, 
£7iei pouvcoi aol £ycb Koavew xa6e 7xavxa. "Y todos los farmacos, cuantos se producen co¬ 
mo remedio de las enfermedades y de la vejez los podras conocer porque solo para ti revela- 
re todas estas cosas". 

105 En las fuentes antiguas se clasifica de pitagorico a Empedoces en Iambi. VP 36, 
267, Simp., In Ph., 25, 19. Diogenes Laercio lo clasifica entre los filosofos pitagoricos (libro 
VIII), y el lexico Suda dice que fue disdpulo de Telauges, el hijo de Pitagoras. Se le clasifica 
de orfico y pitagorico en Syrian. In Metaph., 11. 35 y Syrian. In Metaph. 43. 12 Kroll. Entre los 
estudios modemos acerca de la asociacion de Empedocles con las corrientes mistericas de su 
epoca y, en concreto, con el orfismo vid. West (1983) 108ss., Guthrie (2003) 228, 235, 256, 
Riedweg (1997) 35, Betegh (2001), Bremmer (2002) 15 y Megino (2005). Niegan su relacion 
Dodds (1980) 145 n. 81 y Zuntz (1971) 263ss. entre otros. 

106 Para un estudio de las relaciones de Empedocles con los orfeotelestas vid. Kings¬ 
ley (1995), Riedweg (1997) 38ss., Martin & Primavesi (1999), Betegh (2001) 64 y Megino 
(2005) 31-36 
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nocimiento sobre purificaciones, lo que le valid ser conocido en su epoca fuera de 
los limites de su propia ciudad y que los atenienses reclamase sus servicios para 
purificar su ciudad 107 . Su extrema longevidad, su sueno de 57 anos en la cueva de 
Zeus Dicteo en Creta y la mitica historia de que solo comia un misterioso preparado, 
acercan su personalidad historico-mitica a las descripciones que, sobre los chama- 
nes, nos han llegado por parte de los estudios de antropologia 108 . Sabemos que este 
personaje era un reputado adivino y experto en las cosas divinas. Estrabon dice que 
"cantaba purificaciones en versos epicos" y Plutarco que fue un "amado de los dio- 
ses y experto en cuestiones divinas, de sabiduria inspirada e iniciatica" 109 . Por otra 
parte, lejos de los terrenos poco tangibles de la adivinacion y la religion, parece que 
fue un reputado medico y, segun Dioscorides, dio a conocer los supuestos beneficios 
de la herba scilla 110 para los enfermos de epilepsia. Como vemos, de nuevo un mismo 
personaje une en si la figura del hombre religioso, el medico, el sabio y el mago. 

Vistos escuetamente estos ejemplos, podemos decir que existieron en Grecia 
ciertos hombres que podriamos calificar con el termino antropologico medicine-men, 
una mezcla de sacerdotes, medicos, magos y charlatanes que se ajustarian perfecta- 
mente en las criticas del De Morbo Sacro. Pero existe una pequena salvedad a la hora 
de comparar tales hombres con los criticados en los textos que estamos comentado, 
y es que en estos pasajes en los que se habla de las habilidades de los medicine-men 
suele evitarse mencionar que pudieran ser capaces de hacer el mal asi como las reti- 


107 Sobre el sueno de Epimenides en la cueva del Ida vid. Apollon. Mir. 3, Plin. HN 7, 
175 y sobre la purification de Atenas vid. Test. 1-5 Bernabe: Arist. Athen. 1 y Plu. Sol. 12, 7. 
En Plu. Sol. 12, 8 se dice que Epimenides introdujo una nueva forma de duelo en Atenas e 
initio a la ciudad en unos misterios orgiasticos lo que lo relaciona indudablemente con la 
religion. Los testimonios sobre Epimenides estan siendo editados por Bernabe (en prensa f) 
Epimenides 1-67. 

108 Especialmente, y en relation con Epimenides y los llamados chamanes griegos, 
vid. Dodds (1960) 137-139, Garcia Gual (1988) 159-181, Nuccio d'Anna (1995) 20. 

109 Str. 10, 4, 14 tic be xfjg Ocucttou xov xouq KaBappouq 7xoirjaavxa bid xcov encov 
’E7upevi5qv (jjaaiv elvai; Plu. Sol. 12, 7 Beo(j)iAqq Kai aocjjoq nepl xa Bela xqv 
evBouaiaaxiKqv Kai xeAeaxiKqv ao(j)iav. 

110 Cebolla barragana. 
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cencias a admitir que cobrasen por sus actividades 111 , lo que es continuo en la critica 
de Platon, de Euripides y la del medico hipocratico. En el caso del texto del tratado 
medico el cobro por parte de estos personajes es mas reprochable, si cabe, que en los 
otros casos, dado que en su etica profesional era algo muy mal visto sobre lo que se 
debatia en otros tratados. Como ejemplo podemos senalar un texto del Sobre la de- 
cencia, fechado en torno a los primeros anos del s. Ill a.C., y que incide especialmen- 
te en el tema economico: 

ndaai yaq ai pq per' aiaxQOKeQbeiqg Kal doxqpocruvqg KaAai, qcn peBobog xig 
eouoa xeyvacq epyaCexac aAA' el ye pq, pq npog avaixiqv bqpeuxeai. 

Pues toda arte que no lleva en si afan de lucro y falta de compostura es hermosa si de- 
sarrolla su actividad segun un metodo cientifico; pero si no, se vuelve desvergonza- 
damente popular 112 . 

Esta misma critica aparece tambien en el tratado De Morbo Sacro. Lineas des¬ 
pues del pasaje que hemos comentado en que se relataban los supuestos poderes 
magicos de los sanadores, se dice que estos hombres impios son aquellos que, care- 
ciendo de un medio de vida, se ingenian todo tipo de artes e inventos para achacar 
la enfermedad a algun dios, lo que nos lleva de nuevo a relacionar el pasaje con la 
problematica del cobro por este tipo de actividades que se considera una estafa 113 . 

Resumiendo, y centrandonos en la cuestion de los iniciadores orficos, cree- 
mos que es posible admitir, a la vista de las diversas descripciones criticas de los 


111 En Plu. Sol. 12,12 se dice: Kal XQq paxa bibovxcov noAAa Kal xipag peyaAag xgjv 
ABqvaicev, oubev q BaAAov and xqg lepaq eAalaq alxqoapevog Kal Aa|3cov, a7xqA0£v. "y, 
aunque los atenienses le dieron muchas riquezas y grandes honores (segun D.L. 1, 111 un 
talento y una nave para regresar a su patria), se marcho sin pedir ni coger mas que una rama 
de olivo sagrado". 

112 Otros textos que ahondan en el mismo problema son Hp. riepl euaxqpoauvq, 5 y 
Hp. Praec. 4. La medicina hipocratica no censura el cobro por el ejercicio de la profesion me- 
dica, su critica se centra unicamente en el afan de enriquecimiento y centra su atencion en un 
interes por proteger al "gremio" del intrusismo laboral. Sobre estas cuestiones vid. Lain En- 
tralgo (1970) pp. 388-389. 

113 Hp. Morb.Sacr. 4: ’Iocoq be ov% ovxooc, eyei xauxa, aAA' av0Qamoi |3lou beopevoi 
noAAa Kal navxola xexveovxai Kal noiKLAAouaiv eg xe xaAAa 7iavxa Kal eg xqv vouoov 
xauxqv, EKaoxcq elbei xou 7xa0eog 0ew xqv aixlqv nooaxLOevxeg. Pero lo mismo no sucede 
esto asi, sino que los hombres que carecen de un medio de vida maquinan y se inventan 
muchos y variados trucos en cualquier asunto y en cuanto a esta enfermedad le echan la 
culpa a cualquier dios en cada manifestation de la dolencia. 
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sacerdotes mendicantes y curanderos rituales, que en el s. V y IV a.C. exist!a un cier- 
to sector ilustrado, entre quienes se contaria el propio filosofo, que asociaban el or¬ 
fismo con unos personajes que, lejos de incluirse dentro de lo que llamariamos reli¬ 
gion, son asociados con el mundo de la magia y, por lo tanto, estan mal vistos y 
desprestigiados. Asimismo, creemos que es posible entrever una cierta inclination a 
favor de la asociacion de los iniciadores orficos con la magia por parte de ciertos 
ilustrados para favorecer asi sus criticas a este movimiento religioso en su conjunto. 
Tal afirmacion podria basarse en la existencia de obras de contenido magico y con¬ 
jures que, como sabemos, circulaban en Atenas en el s. V a.C. y que se asociarian, 
dado que se consideraban obra de Orfeo, a los sacerdotes de sus misterios 114 . Pero la 
ausencia de critica e, incluso, la contradiction existente en ciertos pasajes literarios 
en relation con la actuation de los sacerdotes orficos nos lleva a pensar en que mas 
bien la asociacion de los orficos con la magia oscura era solo un modo mas de des- 
prestigiar su movimiento. Por ejemplo, si bien los rituales que se desarrollan en la 
columna VI del Papiro de Derveni y las divinidades a las que se rinde culto podrian 
asociarse con la magia, en ningun momento se advierte comentario alguno que se- 
nale que dichas actividades no se comprendiesen como acciones religiosas. Por otra 
parte resulta interesante un texto de Plutarco 115 que describe a un orfeotelesta que 
vivia en la mas absoluta pobreza: 

...OLAumov xov oQ(j)£OTeA£CTTijv TiavTEAws TTxcoybv ovxa, Aeyovxa 6' oxl oL tuxq ' 
auxcjj |aur)0£VT£s pexa xqv xou |3iou x£A£uxf]v eubaipovouai,... 

...Filipo el orfeotelesta que era absolutamente pobre, deda a quienes se iniciaban con 
el que tras la muerte vivirian una vida feliz... 


114 Sobre la obra magica atribuida a Orfeo asi como la existencia de conjures y textos 
de medicina popular vid. cap. VI y cap. VIII. Es interesante senalar a este respecto la posible 
relation del orfismo con las ephesia grammata y ciertas erapbai en bronce, halladas en diver- 
sos enclaves arqueologicos, y su relation con rituales de expulsion del mal. Estos ambiguos 
conjuros bien pueden formar parte del mundo de la religion como de la magia. Sobre estos 
plomos y los pasajes literarios que relacionan las ephesia grammata con el orfismo vid. Berna- 
be (2003b) y cap. VIII § 3. 

115 Plu. Apophth.Lac. 224E. Sobre este pasaje vid. Nilsson (1935) 207, Linforth (1941) 
233, Burkert (1962), Bemabe (1996b) 67, 82, 91. 



Resulta muy interesante que precisamente sea la pobreza la unica cualidad 
que Plutarco utiliza para describir a este personaje, lo cual debe llevarnos a pensar 
que era una de sus mas distintivas caracteristicas, lo que choca frontalmente con las 
criticas a los orficos de los pasajes de hemos comentado. 

Otro texto interesante, sobre el que se habla de forma mas exhaustiva en otro 
lugar de nuestra investigation, es el de Estrabon, quien describe a Orfeo como un 
orfeotelesta y destaca que, al principio, vivia de limosna 116 . 

Asi pues, vemos que aunque los textos se refieran al cobro de dinero por 
parte de los iniciadores, depende del escritor que nos transmita el fragmento que ese 
cobro sea algo exigido por el oficiante o una limosna ofrecida por el fiel lo que con- 
lleva la critica o el beneplacito del autor del texto respecto a las actividades de estos 
individuos. 

8. Conclusiones. 

Podemos observar, por estos testimonios, que en el s. V y IV a.C. parecia re- 
lacionarse a los iniciadores en religiones mistericas con farsantes y practicantes de 
toda clase de conjures, lo que probablemente llevo al desprestigio de estos grupos 
de sacerdotes itinerantes y al conjunto de las actividades mistericas como los miste- 
rios orficos. Consideramos que esta critica es la propia de personas ilustradas y que 
no debe ser considerada como la communis opinio de los griegos, muchos de los ma¬ 
les acudirian a estos sacerdotes confiados en su capacidad y sin dudar, seguramen- 
te, de su religiosidad. 

Este tipo de personaje embaucador fue cobrando fuerza a la vez que aumen- 
taba la relation del propio Orfeo con la magia, y las composiciones magicas atribui- 
das a Orfeo eran mas conocidas y numerosas. La critica se realiza basada, habitual- 
mente, en dos puntos: el afan de enriquecimiento y la realization de acciones magi¬ 
cas que repercuten en un dano a terceras personas. 


Str. 7 fr. 10a Radt. sobre este pasaje vid. Bemabe (2001a) y cap. V § 11. 
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XII. CONCLUSIONES GENERALES 

Es hora de resumir las principales conclusiones a las que hemos llegado tras 
nuestra investigacion y exponer de forma clara y ordenada las principales aporta- 
ciones con que queremos contribuir al estudio de la magia en la Antigiiedad y, es- 
pecialmente, de esta disciplina en relation con Orfeo y el orfismo. No hemos queri- 
do ser pretenciosos y llegar a una definicion de magia en la Antigiiedad, ni aportar 
una formula exacta que permita deslindar que actividad cultual desarrollada entre 
los griegos era magica o religiosa de una forma univoca o general. Nuestra aporta- 
cion a estos estudios se ha configurado siguiendo las directrices de los modelos so¬ 
ciologies empleados en el debate sobre la magia y la religion en la Antigiiedad ya 
que, desde nuestra comprension del dilema, estas premisas se acercan de un modo 
mas objetivo y productivo a la situation que reflejan los textos griegos. Mediante un 
rastreo de los testimonios que los escritores antiguos nos han legado, es posible en- 
tender que entre el siglo V a.C. y la epoca imperial romana no existe una definicion 
de magia que sea inamovible o este libre de excepciones o alteraciones. A partir de 
estos mismos datos puede comprobarse que una actividad ritual se considera magi¬ 
ca o religiosa dependiendo unicamente del momento cronologico en que se desarro- 
lle o de la politica imperante existente en el marco temporal en que se inserte el tes- 
timonio estudiado. 

Existe, ademas, un problema anadido a la hora de estudiar la magia y la reli¬ 
gion en la Antigiiedad, problema sobre el que hemos debatido a lo largo de nuestra 
investigacion. La magia, como categoria creada para englobar en ella aquello que no 
se inserta en los parametros que definen religion (parametros que pueden variar 
dependiendo de la epoca cronologica), a menudo acoge en su seno a los movimien- 
tos religiosos privados, no regulados por el Estado, existentes en la Antigiiedad, 



siendo el orfismo uno de los muchos existentes. Encontramos un conflicto que nun- 
ca termina de solucionarse en el mundo mediterraneo antiguo y que puede obser- 
varse de forma muy grafica a traves del manejo que de la terminologia hacen los 
propios autores antiguos. Terminos como payog, yoq c,, intoboc, o dyuoxqs se em- 
plean indistintamente para aludir a los magos en un sentido peyorativo, cerca inclu- 
so de nuestros "brujo" o "hechicero", y para hacer referenda a sacerdotes de reli- 
giones privadas y personas que dedican su vida a la disposition de rituales que no 
forman parte de las celebraciones censuradas por el calendario de la polis. Por otra 
parte el corpus de papiros magicos griegos no utiliza terminos como payo<; o yo r\c, 
para referirse a los maestros de magia ni a sus discipulos, sino que se sirve de los 
vocablos propios de las religiones mistericas, con lo que encontramos que el mago 
es nombrado puaxaycoyog, el aprendiz puoxqg y el conjuro realizado xeAexq. 

Debido a esta problematica hemos concluido, a traves del estudio de los tes¬ 
timonies literarios, que el vocabulario de la magia es utilizado en Grecia como arma 
arrojadiza. Los terminos que pueden relacionarse con la magia son evitados desde 
una perspectiva interna y no aparecen como vocablo que designe a la primera per¬ 
sona, sino que son empleados para denominar, de forma despectiva, a sacerdotes de 
cultos privados y otros profesionales rituales. La magia, en la Antigiiedad Griega al 
menos, parece ser una categoria impuesta desde el exterior que, por sus caracteristi- 
cas poco definidas, puede aplicarse tambien a todo aquello concerniente al mundo 
sacro que difiera de lo acordado en un momento historico determinado como perte- 
neciente a la religion, lo que sea diverso, en palabras de Montano, a la "religion co- 
tidiana" 1651 . Debido a esta ambigiiedad su campo de action varia constantemente y 
resulta practicamente inasible trabajar sobre estos terminos sin tener en cuenta estos 
factores cambiantes. 

En cuanto al orfismo el problema se ve agravado debido a la falta de infor¬ 
mation, al secretismo que envolvio sus rituales y a la subjetividad de las fuentes que 
nos han transmitido information acerca de este movimiento religioso. Sin embargo 
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el estudio de la magia en relation con el mito Orfeo y el orfismo aporta, en mi opi¬ 
nion, un mayor numero de datos que si el mismo estudio se realizase en relation 
con los misterios de Eleusis, ya que al estar estos institucionalizados por el gobierno 
ateniense, las fuentes que nos hablan de ellos lo toman como una religion y las criti- 
cas y susceptibilidades son mucho menores y, por tanto, su relation con la magia es 
practicamente inexistente. 

La relation de Orfeo con la magia ha sido tomada en cuenta en la gran ma- 
yoria de estudios acerca de la personalidad mitica del bardo asi como de la religion 
orfica. Uno de los campos en los que mayor controversia ha existido es la relation 
de Orfeo con el chamanismo, problema que hemos tratado en nuestra tesis y sobre 
el que expondremos ahora, brevemente, un resumen y nuestra opinion al respecto. 
Los estudiosos se dividen entre diversas lineas interpretativas que enardecen o mi- 
nimizan la relation que las acciones miticas de Orfeo tienen con los ritos y activida- 
des chamanicas de los pueblos siberianos. Quienes consideran que el mito de Orfeo 
esconde acciones propias de los chamanes abogan por la existencia de lo que han 
denominado "chamanismo apolineo". Otros, sin embargo, se mantienen escepticos a 
la hora de afirmar la existencia de actividades religiosas de este tipo entre los grie- 
gos. Esta segunda linea de interpretation se divide entre quienes se mantienen mas 
recelosos a considerar la existencia de estos tipos religiosos y los que sugieren la 
existencia de modelos sacerdotales diversos a los existentes en Grecia en epoca his- 
torica, con caracteristicas similares a las observadas entre los chamanes, pero autoc- 
tonas del Mediterraneo, con probables influencias orientales, pero independientes 
en su desarrollo al chamanismo nor-asiatico. En esta ultima linea interpretativa 
hemos orientado nuestra explication sobre las narraciones miticas de Orfeo que son 
cercanas a las actividades rituales propias de los chamanes que describen Eliade o 
Lowie. En mi opinion el relato mitologico antiguo de Orfeo tendria su base en la 
existencia real, protohistorica, de sanadores extaticos, personajes similares a los me¬ 
dicine-men descritos por los antropologos que quiza, ademas, tuviesen un cierto gra- 
do de conexion con la clase politico-social dominante (reyes-sacerdotes). Estos per- 



sonajes se hallarian en una amplia extension geografica que incluiria las zonas al 
norte de la peninsula balcanica, la costa asiatica y las islas mediterraneas. El origen 
tracio de Orfeo, un heroe con un mito tan extravagante, podria entenderse como 
una desvinculacion de Grecia realizada por los propios griegos. Al caracterizarlo 
como extranjero, las acciones fabulosas insertas en su vida mitica se explicarian pre- 
cisamente por su procedencia extranjera, pues la magia, tanto en Grecia como en 
otros pueblos de la Antigiiedad y los llamados "pueblos primitivos", se considera 
una actividad censurable que siempre hacen "los otros". 

El relato mitico de Orfeo, como todos los mitos de la Antigiiedad, va evolu- 
cionando con el paso de los siglos. Su mito fue enriquecido por los autores literarios 
de forma especial en lo que se refiere a las actividades magicas desarrolladas por el, 
incidiendo en su relacion con las entobod y el aprendizaje de la magia en iniciaciones 
y viajes a tierras extranjeras, tales como Samotracia o Egipto. Dicha particularidad 
ha sido estudiada con especial atencion en el capitulo sobre el mito de Orfeo, dado 
que atestigua la relacion que existe entre magia e iniciaciones privadas, correspon¬ 
dence que ha sido transpuesta, incluso, al propio relato mitico. 

El viaje al Hades por parte de Orfeo para rescatar a su esposa es el episodio 
mas relevante y estudiado, tanto para defender como para criticar la explication 
chamanica. Es, ademas, el mitema que conecta el relato de Orfeo con los supuestos 
escatologicos predicados por los orficos. Por una parte se discute sobre la existencia 
o no de un antiguo final feliz del descenso de Orfeo, tema sobre el que he seguido la 
interpretation fatalista defendida, entre otros, por Alberto Bernabe. Para mi investi¬ 
gation, sin embargo, no resulta probatorio de la relacion del heroe con la magia si 
fracasaba o conseguia la victoria sobre la muerte. El hecho de que se narrara que 
Orfeo era capaz de influir con su melodia en los dioses del inframundo para lograr 
un beneficio propio, ya capacita al bardo para ser considerado por los antiguos un 
poderoso mago cuyos cantos pudo, incluso, dejar por escrito debido a su capacidad 
como poeta. 

Por otra parte el pasaje resulta de gran importancia en cuanto a su relacion 
con el aprendizaje de un conocimiento especial sobre el mundo subterraneo, lo que 
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determina que Orfeo se considere el principal revelador de los misterios ocultos del 
Hades. Un cantor visitante del mundo subterraneo reunia los recursos necesarios 
para erigirse en la personalidad mitica fundadora de una corriente religiosa cuyas 
bases fundamentales eran el uso de libros a el atribuidos y la felicidad escatologica. 
He defendido en la investigation que el conocimiento escatologico de Orfeo no fue 
una razon para su descenso al Mas Alla, lo que lo diferencia de los chamanes, sino 
su consecuencia logica. De ello debieron aprovecharse algunos escritores para adju- 
dicar al poeta la composition de obras sobre el destino de las almas tras la muerte y, 
seguramente, diversas catabasis. Debido a esta particularidad, algunos grupos de 
seguidores de las doctrinas orficas tomaron a Orfeo como guia del viaje ultramun- 
dano de las almas, mediador entre los dioses del Hades y las animas de los inicia- 
dos, como es posible observar a traves de las representaciones de algunas pinturas 
vasculares apulias. La funcion de Orfeo como conductor de almas no debe ser pro- 
ducto de una conexion antigua de su mito con habilidades psicopompas propias de 
los chamanes, sino la ampliation posterior de una capacidad puntual, es decir, la 
mediation ante los dioses por su mujer, ampliada y extensible a los iniciados des¬ 
pues de que estos tomasen a Orfeo como fundador de los ritos. 

La relacion de Orfeo con la magia segun los autores que transmiten su mito 
fluctua de forma evidente segun se altera el sentido de los terminos que designan a 
los magos en la sociedad, asi como cambia el modo de actuation de los personajes 
definidos de tal forma. A medida que Orfeo se va relacionando con la magia sus 
poderes, especialmente el musical que siempre estuvo en constante relacion con la 
magia, amplian su campo de action, con lo que encontramos testimonios en los que 
Orfeo no solo encanta a los bosques, a las fieras y a los seres humanos, sino que es 
capaz de calmar tempestades o de hacer detenerse en su recorrido celeste a la luna, 
actividad proverbial y casi definitoria a la hora de retratar a las brujas y resto de 
personajes relacionados con la hechiceria en la Antigiiedad. De gran importancia 
resultan, en mi opinion, las alteraciones o ampliaciones narrativas al mito de Orfeo 
que incluyen modos propios de lo que, en el momento historico en que se situan los 
autores que los atestiguan, se relacionan con la magia. Los rituales ejecutados por 



Orfeo que se describen en las Argonauticas de Apolonio de Rodas y, en mayor medi- 
da, en las anonimas Argonauticas orficas, son claros ejemplos de este problema. Las 
partes constitutivas del ritual realizado por Orfeo son congruentes con las disposi- 
ciones rituales magicas conservadas en otros testimonios de la epoca. Dicha simili- 
tud nos demuestra que Orfeo es considerado de forma unanime un mago mitico. Un 
ejemplo claro resulta la narration del ritual realizado por Orfeo para conseguir el 
Vellocino de Oro en las Argonauticas orficas. Sus pasos corren parejos a los rituales 
expuestos en los papiros griegos magicos. La cercania cronologica de los testimonios 
probaria la dependencia y Orfeo se va ornando de un aura tan fantastica como si- 
niestra. 

La relation de Orfeo con las iniciaciones mistericas, ya como introductor ya 
como iniciado, debio incentivar en gran medida la relation del heroe con la magia. 
Las religiones mistericas por ser secretas y estar apartadas, aunque no opuestas, al 
culto civico, contienen en su propia esencia el punto de inflexion del que deriva el 
problema de distincion entre magia y religion segun nuestra conception al respecto. 
Segun el testimonio proporcionado por Diodoro de Sicilia, Orfeo fue iniciado por los 
Dactilos en los misterios de Samotracia y, segun esta misma fuente, los Dactilos eran 
unos hechiceros que sabian de epodos, de forma que Orfeo, por ser su discipulo, 
aprendio todas estas acciones relacionadas con la magia en el seno de las iniciacio¬ 
nes mistericas. Al hilo de esta discusion, hemos manejados otros ejemplos que 
muestran la creencia antigua de que ciertos iniciados, por su trato especial con los 
dioses derivado de la propia initiation, eran capaces de realizar acciones magicas, lo 
que permite entender hasta que punto el problema de distinguir magia y religion es 
patente en toda la Antigiiedad grecorromana y cual pudo ser su aplicacion al relato 
mitico de Orfeo. 

De la creencia en que Orfeo fue un poeta que vivio en la remota Antigiiedad 
devino la atribucion a su calamo de toda una gran masa de obras literarias de tema- 
tica heterogenea. En principio la literatura considerada obra del bardo parece que se 
conservo entre parametros bastante bien definidos donde se acumulaban toda clase 
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de escritos acerca de los dioses y el mundo: teogonias y cosmogonias. La obra teolo- 
gica de Orfeo era la mas importante y conocida segun se desprende de los testimo¬ 
nies literarios y Orfeo es considerado no solo uno de los grades teologos de la Anti- 
giiedad griega sino el mas antiguo de todos ellos. Sin embargo, tenemos constancia 
de la atribucion a su legado de composiciones magicas ya desde el s. V a.C. 

Gracias a unos versos de la tragedia euripidea Alcestis es posible conocer la 
existencia de escritos atribuidos a Orfeo que, muy probablemente segun he defen- 
dido, deben estar relacionados con la medicina de tipo epodico y su relation con 
santuarios de adivinacion, los cuales, en ocasiones, son tambien centros de sanation. 
Cabe destacar en este sentido la relation que pueden tener las tablillas tracias de las 
que se habla en Alcestis con el oraculo de la cabeza de Orfeo del que tenemos nume- 
rosos testimonies tanto iconograficos como literarios. He defendido que, segun este 
pasaje, es posible que Euripides no se refiriera a unas tablillas concretas conservadas 
en un lejano templo tracio, como informan los escolios que estudian estos versos de 
Euripides, sino a documentos que la gente comun conocia o a los que tenia facil ac- 
ceso. Quizas estos textos tuviesen, en principio, un origen religioso relacionado con 
algun templo oracular de Dioniso cuyas respuestas oraculares se popularizasen. Sin 
embargo es dificil sostener dicha hipotesis dada la ausencia de datos que puedan 
corroborarla. 

Mas interesantes, en cuanto a la relation de composiciones orficas magicas, 
resultan unos versos del Ciclope de Euripides. De la alusion al poder de un conjuro 
de Orfeo capaz de dirigir de forma automatica un tronco ardiendo al ojo del Ciclope 
para cegarlo, se desprende que, muy posiblemente, eran conocidos en la Atenas del 
s. V a.C. conjuros atribuidos al heroe tracio de la mas diversa utilidad. Segun una 
propuesta de Faraone es posible que de esta cita se desprenda algo mas que la evi- 
dencia de que existiesen epodos magicos atribuidos a Orfeo. Es posible que los ver¬ 
sos de Euripides conserven trazos formales de antiguos encantamientos hexametri- 
cos y que revelen, a traves de sutiles detalles, su contenido. Creo que se debe tener 
en cuenta a la hora de interpretar el pasaje coral del Ciclope la creencia en que los 
iniciados en algunos cultos mistericos poseian conocimientos privilegiados que. 



ademas de servirles en su transito al Mas Alla, podian ayudarles en la consecution 
del bienestar durante su vida terrena. Tales conocimientos eran sospechosos de estar 
relacionados con la magia, en principio protectiva, pero de la que algunos podlan 
sospechar un uso agresivo por parte de los iniciados. Un pasaje de Aristofanes reve¬ 
la dicha creencia en relacion con los mistas de Samotracia. Cabe destacar la existen- 
cia en estos versos de terminos alusivos a la eficacia del conjuro, lo que responde a 
los parametros habituales de los conjuros hexametricos antiguos, la relacion del en- 
salmo con el himno homerico a Demeter y la repetition tanto del verbo olba como 
de la referenda al poder del hechizo. Por otra parte la relacion del conjuro conocido 
por los satiros con el orfismo no parece desprenderse unicamente de la etiqueta de 
orfico con la que lo califican los miembros del coro, sino que existen desviaciones 
miticas en los versos del drama satirico que invitan a pensar en una relacion del 
conjuro y el pasaje completo con el orfismo. El termino bdAog, utilizado para hacer 
referenda al tizon que se convertira en arma arrojadiza por medio del conjuro, apa- 
rece en la IHada para denominar al rayo de Zeus. La reiterada alusion en los versos 
de Euripides al Ciclope como "Hijo de la Tierra", apartandose por tanto del relato 
homerico, acerca el personaje y la action desarrollada al mito de los Titanes y su 
fulminacion por parte de Zeus tras el crimen de Dioniso. Por ultimo Euripides pare¬ 
ce identificar en su obra a Polifemo con los Titanes sirviendose de otra desviacion 
mas del relato de la Odisea. En el drama satirico se nos informa de que el Ciclope no 
se come a sus victimas crudas, sino que las cuece y las asa, asemejando su gusto 
culinario al de los Titanes del mito orfico. 

Por tanto resulta sugestivo considerar que en el s. V a.C. existian ensalmos 
de tipo hexametrico asociados a Orfeo y los orficos y que estos serian capaces de 
socorrer a los iniciados en un momenta de necesidad. En estos ensalmos orficos se 
identificaria el mal que se trataba de combatir con los Titanes. Enfocado el peligro 
como estos antiguos dioses, el castigo invocado por medio del encantamientos seria 
el mismo que corresponds a los Titanes, es decir, una simbolica fulminacion por 
medio del rayo. Es probable que el encantamiento hexametrico contuviese una evo¬ 
cation al momenta de la fulminacion, lo que compondria la historiola mitica del 
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epodo, parte constitutiva de numerosos encantamientos de los que tenemos infor- 
macion. 

Otros testimonios literarios parecen hacer referenda a unos encantamientos 
de Orfeo capaces de hacer resucitar a los muertos. Tras el estudio de estos pasajes he 
concluido que posiblemente sean una exageracion del episodio mitico de su descen- 
so al Hades y no una alusion real a escritos magicos destinados a dicho fin. Del s. I 
d.C. conservamos testimonios acerca de la prolijidad con que Orfeo escribio conju¬ 
res gracias a un testimonio de la Apologia de Apuleyo. Cabe destacar la imposibili- 
dad de saber si estos conjuros estaban recogidos en obras sobre magia atribuidas al 
cantor, en obras de contenido diverso, o si eran epodos independientes similares a 
los conocidos por el publico de las obras dramaticas de Euripides. Sin embargo, re- 
sulta innegable a mi parecer, que los textos magicos de Orfeo tenian que ser muy 
conocidos y de facil acceso, pues tal caracteristica conviene al caracter apologetico 
del texto de Apuleyo. 

En el s. IV d.C., segun un testimonio del patriarca S. Atanasio, observamos 
que los conjuros de Orfeo siguen comerciandose, lo que ademas es comprobable 
gracias a los testimonios ofrecidos por los papiros griegos magicos segun veremos 
algo mas adelante. Por ultimo cabe aludir a un testimonio de Marino que diserta 
sobre la utilization de conjuros de Orfeo por parte del filosofo Neoplatonico Proclo 
con el fin de conseguir alcanzar el ascetismo. 

Tras el estudio de los diversos fragmentos de la literature griega que hemos 
recogido cabe concluir que la relacion de Orfeo con la magia se mantuvo vigente 
durante toda la Antigiiedad, acrecentandose a lo largo de los siglos a medida que 
iba aumentando la asociacion de Orfeo con la magia y con la atribucion a su nombre 
de libros sobre distintos saberes ocultos. La asociacion de Orfeo con la magia varia 
tambien a medida que los pueblos van regulando el papel de la magia y la censura 
de quienes tienen relacion con esta actividad. Encontramos que las fuentes utilizan 
de forma ambigua los terminos relacionados con la magia para referirse a Orfeo y en 
aquellas en que se observa una clara intention de devaluar al bardo se le asocia con 
los yoqxes y la yoqxtia. Sin embargo, cuando se hace referencia a el de forma neu- 



tra se suele evitar el uso de terminos que puedan malinterpretarse y se habla uni- 
camente de sus poderes extraordinarios sin llegar a decir que son magicos, o se 
habla de la literatura magica a el atribuida pero comparable con la de otros irrepro- 
chables autores como Homero o Virgilio. 

Sobre las obras de magia atribuidas a Orfeo he comentado, lineas antes, los 
epodos conocidos desde Euripides y sus coetaneos hasta los conjuros que, segun S. 
Atanasio, vendian las viejas en la calle por veinte obolos. Sin embargo, existen tes¬ 
timonies acerca de la atribucion a Orfeo de un gran numero de obras de la mas di- 
versa tematica, disciplinas a menudo relacionadas con la magia. Se atribuyo a Orfeo 
una buena cantidad de obras pseudocientificas: poemas de astrologia, astronomia, 
herbarios y lapidarios. El mas conocido de todos estos escritos, si bien ha recibido 
un escaso interes entre quienes se dedican al estudio de la literatura griega antigua, 
es el Lapidario orfico. Como el resto de obras "cientificas" de Orfeo ha sido un poema 
poco estudiado y son muchas las incognitas que aun quedan por desvelar en torno a 
esta composicion, una mezcla de estudio mineralogico, magico y medico. Uno de los 
puntos mas controvertidos del estudio del Lapidario orfico es su datacion. Existe una 
gran controversia al respecto y las fechas barajadas oscilan entre el s. II a.C. y el IV 
d.C. Los parametros barajados para la preferencia de una fecha mas o menos tardia 
han sido tornados, en la gran mayoria de las ocasiones, del propio texto, lo que con- 
lleva una gran dificultad, ya que el poema fue compuesto con una estetica arcaizan- 
te que pretendia hacer pasar la obra como propia del mitico cantor. Las similitudes 
formales con la poesia alejandrina y los modelos bucolicos de Cos asi como la creen- 
cia de que el Lapidario orfico dio information a Nicandro de Colofon para componer 
sus Theriaca llevaron a algunos estudiosos a sostener que el poema habria sido com¬ 
puesto en torno al s. II a.C. Sin embargo, como he estudiado en el capitulo corres- 
pondiente, todas las semejanzas del Lapidario con estos parametros pueden ser ex- 
plicadas como un intento del autor por dar antigiiedad a su composicion. Basar la 
datacion del poema orfico por su parecido formal con las Talisias de Teocrito, por 
poner un ejemplo de los muchos ofrecidos, resulta arriesgado dado el conservadu- 
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rismo propio de los modelos literarios griegos. En cuanto a la creencia en que Ni- 
candro de Colofon conocio el Lapidario orfico es un argumento poco sostenible ya 
que, en cuanto a las influencias entre obras literarias, corremos el riesgo de no saber 
en que direction se dan. Por tanto es igualmente sostenible que el autor del Lapidario 
orfico tomase la information de Nicandro de Colofon como lo contrario. A pesar de 
ello, en mi opinion, resulta mas probable que las afinidades entre las obras mencio- 
nadas y el Lapidario sean producto de una cercania en el tiempo mas que de una imi¬ 
tation posterior distanciada por muchos siglos. Quienes sostienen que la obra per- 
tenece al s. IV a.C. lo hacen apoyados por la declaration de los versos 71 y siguientes 
en que el autor habla de las penas de muerte prescritas a los magos. Dicha afirma- 
cion ha hecho pensar a algunos estudiosos que responde al conocimiento por parte 
del autor de la ley de Constancio II, promulgada el 25 de Enero de 357. Debido a tal 
creencia algunos han intentado, incluso, dar nombre al mago decapitado del que se 
habla en los versos del Lapidario: Maximo de Efeso o Hiliano. 

J. Schamp, que ha editado junto con R. Halleux el Lapidario orfico y ha reali- 
zado numerosos estudios sobre este poema, sostiene que la obra debe datarse en 
torno al s. II d.C. Este estudioso se basa tambien en argumentos formales. Arguye 
que ciertos versos del poema son muy similares al tipo de literatura apocaliptica y 
de revelation de gran desarrollo en esta epoca. Tambien se apoya en los mismos 
versos en los que sustentan sus teorias quienes ofrecen una datacion del poema en el 
s. IV a.C., pero defiende que el clima de persecution contra los magos tambien exis- 
tio en epocas anteriores, en ocasiones en respuesta a la Lex Cornelia de sicariis et vene- 
ficis. La creencia en que los versos 71 y siguientes del Lapidario orfico hacian referen¬ 
da a la ley de Constancio y no a otra se apoyaba en que la muerte narrada describia 
una decapitation, respuesta penal de la ley de Constancio. Sin embargo, Schamp 
ofrece en sus estudios diversos testimonios que demuestran que la muerte por de¬ 
capitation no es exclusiva de la aplicacion de la ley de 357. 

Por mi parte, he contribuido al estudio de la datacion de la obra anadiendo 
nuevos argumentos en favor de una datacion del Lapidario orfico en el s. II d.C. Los 
argumentos se asocian, igualmente, a la problematica penal descrita en los polemi- 



cos versos ya senalados pero centrada, ahora, en la valoracion social del termino 
griego pcxyog que se aprecia en estos versos. En mi opinion, cabe tomar en cuenta la 
declaration explicita de los versos del Lapidario orfico de que es "el vulgo" quien 
designa como payoi a ciertas personas a las que el autor del poema considera 
"hombres divinos". El doble sentido del termino griego payog no es tan tardio co¬ 
mo el s. IV d. C. y consideramos muy significativo el parecido de estos versos con la 
defensa llevada a cabo por Apuleyo en el s. II d.C. tras ser acusado de realizar ac- 
ciones propias de los magos e, incluso antes, la disquisition en cuanto a este pro- 
blema desarrollada en una de las epistolas de Apolonio de Tiana. Resulta muy reve- 
lador el hecho de que en el texto de Apuleyo no exista una simple evocation de las 
caracteristicas del hombre al que "el vulgo" llama de forma incorrecta "mago", sino 
que esta diferencia es esgrimida como defensa de una acusacion efectuada contra el 
mismo. En este sentido, el texto de la Apologia es perfectamente comparable a la de- 
nuncia de los versos 71-74 del Lapidario orfico. En ambos textos el autor no usa el 
termino payo c, para referirse a los hombres que son condenados, sino que es el pue¬ 
blo ignorante de la verdadera naturaleza del termino quien les aplica tal nombre 
cuando, en realidad, son hombres divinos. Ser un payo?, en el sentido en que el 
pueblo entiende el termino en epoca de Apuleyo, lleva a una condena a muerte, por 
tanto es necesario explicar la diferencia existente entre lo que la masa ignorante con¬ 
sidera que es un pdyo? y lo que en realidad es. Anado este argumento a los ofreci- 
dos por Schamp en sus estudios y creo, por tanto, que la suma de todos ellos hace 
mas probable que el Lapidario orfico sea una composition del s. II d.C. y no una obra 
tan tardia como se pretendia. 

En cuanto a la obra astrologica atribuida a Orfeo poco puede aportarse debi- 
do a la escasez y brevedad de los testimonios que se nos han conservado. Sin em¬ 
bargo, creo que resulta util la puesta al dia de los diversos testimonios, organizados 
por A. Bernabe en su edition de los fragmentos orficos y seguida en este orden en 
mi investigation, puesto que este bloque tematico de obras orficas no habia sido 
estudiado en su conjunto y de forma exhaustiva desde la tesis doctoral de J. Heeg en 
1907. Creo haber contribuido al estudio de los testimonios conservados al ofrecer 
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una traduccion castellana de los mas extensos e importantes pues, hasta donde nos 
ha sido posible constatar, no existen traducciones de la mayoria de estos textos, ni 
en castellano ni en otras lenguas. Aparte, como decimos, de que desde la tesis de 
Heeg, que va a cumplir un siglo de antigiiedad, no existe ningun trabajo que estudie 
todos los testimonios de obras astrologicas orficas como conjunto y debata sobre su 
cronologia e interdependencia. 

Cabe destacar, de entre todas estas obras atribuidas a Orfeo, la que lleva el 
titulo rieoi oeiopcov, cuya extension de 66 versos la convierte en el poema astrologi- 
co orfico mas amplio. En el estudio de este poema he notado su posible relacion con 
un poema semejante transmitido por Juan Lido y que este autor atribuye a Vicelio 
(sobrenombre, segun algunos estudiosos, entre ellos S. Montero, de Nigidio Figulo). 
Dada la semejanza de la tematica y el modo de ordenacion de las predicciones, creo 
que es posible ubicar la redaction de la obra orfica dentro de alguno de los circulos 
pitagoricos de epoca imperial romana. Cabe senalar, ademas, que la obra de Vicelio, 
transmitida como decimos por Juan Lido, se consideraba la traduccion de la obra del 
mitico poeta etrusco Tages, lo que puede ser comparado con la atribucion de obras a 
Orfeo, otro mitico poema, por cuestiones de prestigio en estos mismos circulos. 

Cabe senalar que, segun mi opinion, probablemente los poemas astrologicos 
de Orfeo jamas constituyeron un unico corpus homogeneo, pero dadas las similitu¬ 
des entre ellos debio de ser relativamente facil agruparlos en epoca tardia, lo que 
probablemente hizo Tzetzes para estudiarlos en relacion con la obra hesiodica. Tal 
unification contribuyo, muy probablemente, a que hayamos conservado estas obras. 

En cuanto a la obra Ouctikcx atribuida a Orfeo hemos puesto en relieve la 
opinion esgrimida por R. Gagne acerca de la posibilidad de que fuese una obra anti- 
gua, quiza del s. IV a.C. y no una obra tardia como el resto de composiciones pseu- 
docientificas orficas. Segun su interpretation, seguida en parte por mi, probable¬ 
mente esta obra era una teogonia o un poema que relataba historias miticas sobre 
dioses y hombres. En el tendrian un papel mitologico los Tritopatores, de quienes se 
habla en el fragmento que conservamos, probablemente en relacion con la adjudica¬ 
tion de las almas a los cuerpos, dada la relacion de estas divinidades con los vientos 



y las teorias, senaladas ya por Aristoteles como orficas, acerca de la inspiration del 
alma por parte de los cuerpos en el momento del nacimiento. 

Siguiendo con el resumen de los puntos mas destacables de nuestra investi¬ 
gation llegamos, en mi opinion, al mas novedoso e interesante para el estudio de la 
relation de Orfeo y el orfismo con la magia: los testimonios ofrecidos por las fuentes 
directas. El corpus de papiros magicos griegos nos ha conservado un par de testi¬ 
monios expresamente relacionados con Orfeo y "lo orfico" y otros que, aunque de 
forma menos clara, es posible relacionar con los anteriores. El PGM XIII 933ss. con- 
serva el contenido de una formula magica atribuida al gran teologo Orfeo. Esta for¬ 
mula magica es designada con el termino TTapaoTixu; lo que he entendido como 
"escolio" o "acrostico" que, ademas, debe estar relacionado con la atribucion de tal 
anotacion con el autor, dado el uso de este mismo termino en Diogenes Laercio, uni- 
co autor griego que lo atestigua. La brevedad del testimonio, anadida a la falta de 
information ofrecida por el texto papiraceo, nos impide saber si la TiaoaCTTixis es un 
escolio o un acrostico, ni siquiera entender cual era el contenido de la anotacion, por 
no hablar sobre la total imposibilidad de encontrar la fuente de donde se copio el 
abracadabra transmitido en este papiro conservado en Leiden. Me he limitado a 
senalar las posibilidades mas plausibles al respecto a la espera de nuevas informa- 
ciones que puedan arrojar algo de luz es esta extrana formula magica y el porque de 
su atribucion al heroe tracio. 

El mismo PGM XIII transmite, tras este nombre magico atribuido a Orfeo, 
otro abracadabra adjudicado, esta vez, a Erotilo en unos escritos orficos y otro dife- 
rente a Hiero. Hemos concluido, a traves del estudio de las diversas relaciones con 
otros testimonios literarios y la comparacion con el resto de las lineas conservadas 
en este papiro, que es posible que Erotilo sea un nombre propio al que se atribuia la 
composition de obras que por su tematica estarian relacionadas con "lo orfico". Por 
las mismas razones creo que es posible defender que Hiero es el nombre propio de 
otro "autor orfico" asi como que los escritos en donde se encontraria el abracadabra 
a el atribuido serian tambien unos "escritos orficos". Erotilo aparece tambien men- 
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cionado en el PGM VII aunque, en esta ocasion, su nombre no parece corresponder 
a un autor orfico. Sin embargo he destacado la interesante semejanza existente entre 
el PGM VII y el PGM XIII en relacion con "lo orfico". En ambos textos papiraceos 
aparecen invocaciones a Dioniso, divinidad a la que se recurre en reducidisimas 
ocasiones en los textos magicos. Por otra parte, en el PGM VII aparece un conjuro en 
el que se debe decir "el dicho orfico aski kataski” (xov Aoyov xov ’Oq^cukov) y en el 
XIII se habla de una anotacion o un escolio de Orfeo asi como de los escritos orficos 
de Erotilo e Hiero. Creemos significativa la aparicion en estos dos papiros de nom- 
bres tan poco comunes en el corpus de PGM como Orfeo y los escritos orficos, Eroti¬ 
lo y Dioniso. En mi opinion estas coincidencias no son producto de la casualidad. 
Aunque es dificil, por el momenta, saber que grado de conexion existe entre ambos 
papiros, creemos que es evidente que la hay. Apunto como posibilidad el uso de 
literatura orfica por parte de los autores de los papiros magicos por razones de pres- 
tigio, pues tanto en el PGM VII como en el XIII se observa una importante agrupa- 
cion de conjuros atribuidos a gran cantidad de renombrados escritores y teologos de 
la Antigiiedad: Zoroastro, Democrito, Pitagoras o Moises aparecen junto a Orfeo 
como autores de conjuros y recetas magicas. 

En el Supplementum Magicum II 96 aparece un listado de epitetos divinos en- 
cabezados por el termino qouxuAoc;. Dicho vocablo ha sido relacionado con 
EocoxuAos casi de forma unanime por los estudiosos. He senalado como posibilidad 
interpretativa de la relacion de epitetos la copia, por parte del autor del papiro, de 
terminos considerados cargados de poder, desgranados de un himno a Hecate atri- 
buido, probablemente, a Erotilo. Posiblemente este himno guardaria cierta semejan¬ 
za con dos conservados en la Antologia Palatina cuya composicion se basa en la or- 
denacion alfabetica de epiclesis divinas. 

Ya hemos senalado anteriormente que en el PGM VII se relaciona como "di¬ 
cho orfico" las palabras aski kataski. Dichos terminos no son unas voces magicae cual- 
quiera sino el principio de las famosas ephesia grammata. Los testimonios literarios y 
epigraficos relacionados con esta formula han sido expuestos y estudiados de forma 
exhaustiva centrandome en la relacion que guardan con Orfeo y el orfismo. Resumi- 



re aqui las principals conclusiones ofrecidas. En primer lugar entendemos que las 
ephesia grammata transmitidas por los lexicografos, es decir, una retahila de seis ter- 
minos magicos, no es la formula originaria sino la degeneration de un epodo com¬ 
plete y con sentido del que conservamos evidencias en laminas de plomo fechables 
entre los siglos V a.C. y IV d.C. siendo la gran mayoria del s. IV a.C. Entiendo, como 
ha expuesto A. Bernabe, que el apelativo ephesia de esta formula no guarda relation 
con la ciudad de Efeso ni con su divinidad tutelar sino que significa "liberadoras". 
Este significado se apoya en que, segun los epodos en plomo conservados y los di- 
versos testimonios literarios que describen el poder de esta formula magica, el en- 
cantamiento sirve para liberar a quien lo pronuncia de algun mal o para expulsar 
algun tipo de afeccion, problema o, incluso, para exorcizar a los endemoniados. 
Asimismo creo que la formula magica esta relacionada con algun culto misterico en 
los que la revelation de la vida despues de la muerte tras de la exhibition del mun- 
do de ultratumba y el amamantamiento del neofito sean fundamentales. Es posible 
que en estos cultos exista una relation importante con historias miticas acerca de 
dioses amamantados por animates, en concrete por una cabra, como Zeus Cretense, 
Dioniso Zagreo o Persefone Atela. El episodio narrativo que puede leerse en los 
epodos en plomo conservados parece conservar como historiola un amamantamiento 
de estas caracteristicas, asi como un paisaje siniestro, probablemente relacionado 
con el Mas Alla, similar a las descripciones literarias de la cueva de Zeus del Ida. 

La relation de los hallazgos plumbeos con las laminillas orficas de oro tanto 
en su forma externa como en el contenido de los escritos es, en mi opinion, un punto 
fundamental a la hora de relacionar en epoca tardia las ephesia grammata con lo orfi- 
co. Cabe destacar la coincidencia geografica en cuanto a los descubrimientos: Creta, 
Sicilia y Norte de Grecia. Igualmente resulta resenable la coincidencia cronologica 
de los testimonios, su concentration en el s. IV a.C., asi como su pervivencia en epo¬ 
ca romana. En cuanto a los parecidos, hay que destacar, por ultimo, la preferencia 
del hexametro en los textos que conservan escritura versificada en ambos grupos de 
documentos. Cabe resenar, empero, que existe una divergencia entre los dos grupos 
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de escritos relativa a la materia scriptoria, si bien el modo de facturacion y plegado si 
resultan similares. 

Las semejanzas en cuanto a los textos escritos en las laminillas de metal orfi- 
cas y de plomo que conservan las ephesia grammata son especialmente interesantes 
en cuanto a los simbolos expresados. El primero resenado es el de la alusion a la 
leche en relation, muy probablemente, con el amamantamiento. Es posible que deba 
entenderse una comunidad simbolica entre el episodio relacionado con la cabra y el 
amamantamiento de los epodos plumbeos y la importancia que se concede a la le¬ 
che y el amamantamiento en rituales dionisiacos como posible simbolo del renaci- 
miento a una nueva vida tras la initiation. En segundo lugar he destacado la rela¬ 
tion existente entre los Dactilos, Orfeo y los misterios orficos. Los Dactilos pasan por 
ser en las fuentes los creadores de las ephesia grammata y el nombre de uno de ellos 
sobrevive llegando a ser una de las seis palabras del conjuro transmitido por Cle¬ 
mente y Hesiquio. Los Dactilos guardan una constante relation con Orfeo y el or- 
fismo. Algunas fuentes transmiten que Orfeo fue iniciado en los misterios de los 
Dactilos. De mayor importancia resulta la gran cantidad de pasajes literarios que 
apuntan a una relation entre los Dactilos y el conocimiento y ensenanza de la magia. 
En concreto se habla de la ensenanza de kncpbai, lo que parecen ser los textos plum¬ 
beos que conservan las ephesia grammata. Ademas, segun un himno a los Dactilos, se 
creia que sus ensalmos tenian la virtud de expulsar los males, lo que es tambien 
congruente con la finalidad de estos textos segun la lectura completa del plomo de 
Falasarna. 

Otro de los rasgos que he destacado como fundamental para la comprension 
de la conexion entre los textos en plomo y el orfismo es la relation existente entre los 
ensalmos, los magos y los exorcismos. La columna VI del Papiro de Derveni dice que 
los magos recitan un ensalmo para expulsar a los demones que se convierten en un 
obstaculo en un momento determinado del ritual. De tipo profilactico tambien son 
los epodos inscritos en los plomos asi como la referenda del himno a los Dactilos. 
Por otra parte Plutarco dice que un buen aAe^icjxiQpaKOV contra el miedo es recitar 
poco a poco el nombre de los Dactilos del Ida tras haberlos aprendido de memoria. 



Uno de estos nombres, como sabemos, es Damnameneo, un nombre propio relacio- 
nado con el verbo bapvqpi (subyugar), constitutive de las ephesia grammata como 
acabamos de referir. Cabe destacar, asimismo, que en el PGM LXX, en el que se 
halla escrito tambien el principio de las ephesia grammata, aparece la declaration: he 
descendido a la mansion de los Dactilos. Se anade a estos testimonios otro texto de 
Plutarco en el que dice que los magos ordenan a los posesos recitar y enunciar para 
si las ephesia grammata para liberarse. 

Por ultimo, creo que la exhortation en algunos de los textos plumbeos a los 
felices, la invocation Leo, los posibles oup(3oAa rituales y la mention al camino por la 
via de los bienaventurados resultan ser unas coincidencias con los textos orficos 
aureos demasiado significativas como para no considerar la posibilidad de que exis- 
ta una estrecha relation entre ellos o, quizas, un origen comun. 

Tras el estudio dedicado a los textos plumbeos que contienen las ephesia 
grammata he dedicado tambien la atencion a la pervivencia de la formula en uno de 
los conjuros del PGM LXX. En este papiro se ensena un sortilegio contra el miedo en 
donde las conexiones con ritos y simbolos relativos a las religiones mistericas, en 
concreto, al orfismo, son muy significativas. Especialmente destacable en el texto 
resulta un valor conferido a las ephesia grammata que no esta atestiguado en los epo- 
dos en plomo aunque si en textos literarios: el empleo de esta formula en una situa¬ 
tion de muerte. 

En cuanto a la relation del texto del PGM LXX con las religiones mistericas 
cabe destacar la declaration que realiza quien pronuncia la formula de ser un inicia- 
do, lo que argumenta la posibilidad de que nos encontremos ante un conjuro fabri- 
cado a base de la reutilizacion de fraseologia religiosa y ritos sacros para fines magi- 
cos. Se anade a la confesion a traves del uso del verbo TexeAeapm una alusion al 
descendimiento al payapov, lo que resulta congruente con las acciones rituales de 
algunos cultos mistericos en los que se Simula la entrada del mist a al mundo subte- 
rraneo. La declaration de quien recita el conjuro de haber visto una serie de objetos 
es tambien congruente con la presentation de beiKVupeva en los rituales mistericos. 
Se advierte, ademas, que ha visto el resto de cosas de abajo ([x]a aAAa elbov Kaxco) 
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lo que nos da a entender que, de nuevo, se esta haciendo referenda a algo que ocu- 
rre en el mundo subterraneo o en un lugar a el equiparado. A esto se anade la alu- 
sion a la vision de ciertas cosas que deban quedar en secreto, algo muy congruente, 
tambien, con la pertenencia del rito a un contexto misterico. Cabe senalar, ademas, 
que la expresion de liberacion final ("y ella te salvara") recuerda, asimismo, las in- 
vocaciones rituales en que se pide a la diosa Persefone la liberacion en el Mas Alla, 
lo que de nuevo nos reafirma en la idea de que el texto que conservamos ha sido 
compuesto a partir de formulas y ritos ejecutados en alguna ceremonia de caracter 
iniciatico pero que han sido destinados a otro uso. 

Mencion aparte merece uno de los crbp|3oAa pronunciados en el PGM LXX: 
la sandalia de oro de la senora del Tartaro. En la laminilla de plomo de Oxirrinco, 
que al igual que el PGM LXX conserva las ephesia grammata, aparece tambien una 
mencion a la dorada sandalia de la reina del Tartaro en una parte compuesta en tri¬ 
metros yambicos. Como punto final de la invocation se observa una exclamation 
salvifica, similar a la del PGM LXX, y que es posible relacionar con ritos y creencias 
de las religiones mistericas, en concreto, con los del orfismo. Hemos sugerido la po- 
sibilidad de que la sandalia sea un oup(3oAov que los mistas conservaban como re- 
cuerdo de su initiation. El hallazgo arqueologico de una pequena sandalia de oro 
entre los objetos enterrados en la tumba de Pela en la que, ademas, aparecio una 
laminilla de oro sin inscription, podria avalar dicha hipotesis. Si asi fuese, su apari- 
cion en la tumba estaria justificada como simbolo de reconocimiento en el Mas Alla, 
revelador de la condition de iniciado, ya que no nos encontramos frente a una pieza 
de ajuar funerario sino ante una miniatura. 

Tras el estudio de las ephesia grammata y su probable relation con el orfismo 
he estudiado diversos testimonios muy particulares que, si bien resultan ambiguos 
y dificiles de interpretar dada su brevedad y cripticismo, parecen poder ser explica¬ 
tes unicamente atendiendo a un conocimiento del autor de la escatologia orfica. El 
primer texto es una defixio ateniense del s. IV a.C. Su pesimo estado de conservation 
no nos ha permitido un profundo analisis aunque la invocatio, que si es legible es, sin 
duda, el testimonio fundamental para sostener la hipotesis antes mencionada. La 



invocacion a Yaco que aparece en este texto es completamente insolita en este tipo 
de textos. Asimismo la alusion a los heroes resulta extrana ya que no se especifica a 
que heroes concretos se hace referenda y se los toma como un grupo en general. La 
dificil relacion del texto con las defixiones mas corrientes puede explicarse si tenemos 
en cuenta el valor ctonico de Dioniso y los heroes en las creencias orficas. He defen- 
dido la posibilidad de que este texto de execracion se entienda como uno mas de los 
muchos textos de maldicion existentes en Atenas en esta misma epoca, si bien en 
este caso concreto deba tenerse en cuenta que las fuerzas ultramundanas invocadas 
pertenecen al imaginario funerario de los orficos. 

La segunda defixio estudiada presenta similitudes con la descrita anterior- 
mente si bien esta fue encontrada en Lilibeo en torno al s. Ill a.C. La invocatio de esta 
maldicion relaciona las siguientes divinidades: Persefone, los Titanes, los muertos 
renegados, las sacerdotisas de Demeter (interpretadas como las Erinis) y las difuntas 
renegadas. Esta es la unica defixio que conservamos en que se invoca a los Titanes y 
a difuntos caracterizados con una forma participial del verbo dTreuxopai. Cabe 
mencionar tambien la perifrasis tan elevada con la que se invoca a las Erinis. He 
defendido la posibilidad de interpretar la defixio a traves del imaginario ultramun- 
dano orfico: Persefone como la reina del mundo subterraneo, los Titanes como los 
grandes condenados, las Erinis como las encargadas del castigo de los difuntos no 
iniciados, y los muertos y muertas renegados como aquellos que no se liberaron en 
vida de la culpa antecedente y, por tanto, renegados por Persefone. A los dioses 
invocados se anade que el texto del plomo de Lilibeo conserva rasgos de estructura 
hexametrica, lo que probablemente evidencia el uso de literatura hexametrica, esca- 
tologica y posiblemente relacionada con el orfismo, para un uso magico. No es posi- 
ble afirmar que el defigens fuese seguidor de las doctrinas orficas, pero creo que es 
importante destacar que el imaginario que se expone en la laminilla de plomo sici- 
liana solo se explica, en conjunto, a traves de un conocimiento del imaginario escato- 
logico de los orficos. 

En tercer y ultimo lugar he examinado otro texto execratorio, datado entre 
los siglos V-VI d.C. y hallado en el circo de Antioquia, entre cuyas lineas es posible 
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encontrar dioses e invocaciones relacionadas con el orfismo. Cabe senalar la presen- 
cia de divinidades como Damnameneo, relacionado con las ephesia grammata, de 
Cadmilo, uno de los grandes dioses de Samotracia, de Dioniso, divinidad de muy 
escasa aparicion en los textos magicos, de los Coribantes, de Brimo y Baubo. Todos 
estos dioses se relacionan en mayor o menor medida con el orfismo y no suelen te- 
ner un lugar destacado en los textos de maldicion, si bien aparecen en los textos de 
los papiros magicos de forma aislada. Especialmente destacable es la aparicion del 
nombre de Brimo escrito por duplicado, del mismo modo que la contrasena orfica 
de la laminilla de oro de Feras. Resulta tambien resenable que los nombres de algu- 
nos de los caballos contra los que se dirige el texto magico tengan relacion con Orfeo 
y el orfismo: Lira, Orfeo, Mista y Bromio. En mi opinion es destacable la singulari- 
dad de esta pieza magica no por su vinculacion clara con el orfismo, sino como 
muestra de la popularizacion de elementos de diversas corrientes mistericas suscep- 
tibles de ser utilizados todos en conjunto para diversos fines magicos. 

Estudio aparte merece el llamado Sello de Berlin, una gema hoy desapareci- 
da en la que se represento la figura de un crucificado bajo siete estrellas de cuatro 
puntas dispuestas en forma semicircular y una media luna apoyada en el extremo 
mas elevado de la cruz. Completaba este grabado una inscripcion en la que se leia 
OPOEOE BAKKIKOE. La asimilacion de Orfeo con Cristo que ofrece esta pieza no 
encuentra claros referentes en los textos y piezas antiguas ya que la identification de 
ambos personajes religiosos es, en un mayor numero de ocasiones, en sentido con- 
trario al sello de Berlin, es decir, una iconografia propia de Orfeo que se asigna a 
Cristo. Resulta muy arriesgado atribuir esta gema a un grupo concreto de creyentes 
(orficos o cristianos) y creo que resulta mas probable que esta pieza sea producto del 
sincretismo de la epoca y de la libertad con que los hombres de la Antigiiedad no 
adscritos a circulos religiosos cerrados trataban las imagenes divinas, en mayor me¬ 
dida, para uso magico. 

Por ultimo cabe destacar el problema surgido entre los estudiosos a raiz de 
unos textos encontrados en Olbia. Segun A. Levedeb ciertos grafitos inscritos en 
ostraka que se hallaron en la antigua ciudad de Olbia son defixiones que evidencian la 



existencia de magos activos en el agora de esta ciudad. En especial cabe destacar dos 
grafitos que, segun este estudioso, deben explicarse como un duelo entre magos. 
Lebedev entendio que uno de estos magos era un orfeotelesta, quiza el mismo que, 
segun el, perdio las tablillas oseas de Olbia que lejos de ser documentos religiosos 
de uso incierto, eran piezas destinadas a consultas cleromanticas. La poca base de 
sus afirmaciones anadida a la lectura erronea de varios de los vocablos inscritos en 
las piezas me hace preferir la interpretation de los estudiosos Rusjaeva y Vinogra¬ 
dov que consideran que tales textos no tienen relation alguna con el orfismo ni con 
sus oficiantes. 

En cuanto al estudio de las laminillas orficas de oro, he estudiado las multi¬ 
ples coincidencias que dichas piezas albergan con defixiones y amuletos de la Anti- 
giiedad. En este estudio he tenido en cuenta en primer lugar las caracteristicas ex- 
ternas de los documentos para pasar despues a un estudio de los textos contenidos 
en las laminas de metal. En cuanto a las caracteristicas externas me he detenido en el 
uso del oro como materia scriptoria. El elevado precio del oro reduce su uso como 
soporte de textos a algo que se considera digno de merecer tal dispendio. Es asi- 
mismo posible entender que existio algun tipo de relation basada en los parametros 
de la analogia ritual a la hora de preferir el oro como soporte de escritura para los 
textos de las laminillas orficas. La distincion fundamental para distinguir las lamini¬ 
llas orficas de las filacterias magicas, esgrimida entre otros por Zuntz, es que mien- 
tras que los amuletos y talismanes tienen un uso en vida las laminillas orficas fueron 
disenadas para su uso tras la muerte. Se anadia a esta distincion el hecho de que las 
laminillas orficas se distanciaban de los amuletos romanos de oro en muchos siglos. 

Sin embargo, a este respecto, he destacado la existencia de amuletos punicos 
realizados en pequenas hojas de oro, muy similares a las laminillas orficas, en los 
que aparecen formulas de protection. Estas laminillas han aparecido en enterra- 
mientos de la zona de Cerdena y Cartago y todas ellas se fechan en torno a los siglos 
VII y V a.C. Los pocos textos conservados en estos documentos fenicios son dificiles 
tanto de leer como de interpretar dado el profundo desconocimiento de la escatolo- 
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gia fenicia. De entre todos ellos he resenado dos como los mas importantes dado 
que es posible que reflejen el uso de amuletos de oro por parte de este pueblo en el 
viaje al Mas Alla, lo que acercaria estos documentos a las laminillas orficas. Uno de 
los amuletos, hallado en Cerdena, conserva una inscription de proteccion del porta- 
dor ante los posesores de la balanza, lo que es posible relacionar con la psicostasia 
de la escatologia egipcia dada, ademas, la probanda afinidad de estos documentos 
con la iconografia de tipo egiptizante. El otro documento, hallado en Granada, con¬ 
serva una invocation en la que se pide proteccion contra "la devoradora", divinidad 
que se ha interpretado como uno de los escollos a salvar por el muerto en su viaje al 
mundo subterraneo. 

Tras el estudio general de las laminillas orficas en conjunto como documen¬ 
tos formalmente similares a los amuletos y talismanes de epoca mas tardia, he dete- 
nido mi atencion en las laminillas aureas orficas mas controvertidas. En primer lu- 
gar cabe destacar la laminilla grande de Turios, cuyo texto ilegible en conjunto, sal¬ 
vo por la aparicion de algunas palabras escondidas en el mare magnum de letras gra- 
badas, hace de ella una pieza especial y, por el momenta, sin parangon. En su estu¬ 
dio he destacado la encriptacion de palabras, particularidad unica de esta lamina en 
lo que a los documentos orficos se refiere. Es posible que la ocultacion sea un meca- 
nismo de defensa para evitar que los terminos poderosos fuesen leidos por ojos pro- 
fanos. Hemos destacado la posibilidad de comparar este texto con otras formas de 
encriptacion documentadas en defixiones antiguas. La escritura en falso boustrop- 
hedon, la disposition del texto en direction inversa a la corriente en el momenta cro- 
nologico en que se ubique el testimonio o la "inversion" magica de las silabas de un 
nombre, son mecanismos utilizados en la Antigiiedad para hacer ilegible un texto y, 
ademas, dotarlo de poder magico, intention que podria subyacer en el texto de la 
laminilla de Turios. Por otra parte existen, ademas, otros muchos textos plumbeos 
cuyo contenido no podemos entender dado que las letras no tienen sentido aparente 
y carecen de significado aun aplicando las diversas formulas de lectura de textos 
cifrados conocidas en epoca antigua. Aunque no es posible equiparar la laminilla de 
Turios con los textos de execration en muchos aspectos, creo interesante llamar la 



atencion acerca de la encriptacion de textos como practica comun en documentos 
calificados como magicos de los s. V-IV a.C. en zonas cercanas geograficamente a 
Turios. Es posible que el conocimiento de dicha particularidad pudiera haber influi- 
do en la elaboration de la laminilla orfica. Aunque la intention de ambos grupos de 
documentos difiera, el sentimiento de su autor parece analogo: ocultar a los ojos 
profanos nombres que no deben leer. 

El caso de la laminilla de oro de Petelia resulta de especial interes tanto para 
el estudio de la evolucion en el uso de las laminillas orficas como para estudiar la 
evolucion cronologica de tales documentos y la transition de los antiguos modelos 
hasta la laminilla romana de Cecilia Secundina. La laminilla de Petelia, que ha sido 
fechada en el s. IV a.C., aparecio plegada en el interior de un estuche de oro del s. II 
d.C. Dada esta particularidad, se ha barajado la posibilidad de que nos encontremos 
ante la reutilizacion de un antiguo documento orfico. El hecho de que sea la unica 
laminilla encontrada en un estuche porta-amuletos no nos faculta para afirmar que 
el texto era considerado por su portador como una filacteria de las que era corriente 
ver en el cuello de la gente en el s. II d.C., pero si para afirmar que el documento 
orfico se asemejaba, debido probablemente a su forma, con estos amuletos y que es 
bastante probable que llegase un momento en que ambos tipos de piezas pudieran 
identificarse. 

En cuanto a la laminilla de Cecilia Secundina cabe decir que es la laminilla 
orfica mas moderna de las catalogadas en la actualidad. Es, por otra parte, la unica 
que habria sido disenada para portar en un estuche porta-amuletos, ya que la de 
Petelia no fue disenada para tal fin si no que, con gran probabilidad, fue reutilizada 
en epoca posterior. Asi pues, pareceria correcto senalar que en el s. II d.C. las lamini¬ 
llas orficas de oro eran semejantes a esos otros textos escritos en laminas de oro, 
amuletos profilacticos para cualquier tipo de mal que padeciese su portador. Zuntz 
argumenta que del texto de la laminilla de Cecilia Secundina se desprende la exis¬ 
tence de un "fundamental cambio en la actitud religiosa" por la presencia del nom- 
bre propio de la difunta lo que, segun el, acerca la laminilla al terreno de la magia y 
los simbolos magicos. Sin embargo creo que no es posible mantener esta afirmacion 
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dada la existencia de laminillas de oro orficas encontradas en el norte de Grecia en 
las que el nombre propio del difunto aparece junto a la declaracion de mista. Por 
tanto, la unica relacion de la laminilla de Cecilia Secundina con los documentos ma- 
gicos de epoca imperial romana es su posible fabricacion para ser llevada en el inter¬ 
ior de un estuche y la adicion extra metrum del nombre de su poseedora. Esta practi- 
ca no resulta extrana y es facilmente constatable gracias a los textos de los PGM, en 
cuyas instrucciones se introduce un 6 Selva para que, en la practica, se escriba el 
nombre concreto de quien recibira el beneficio o perjuicio de los poderes transmiti- 
dos en la receta magica. 

Debido a que el formato general de las laminillas aureas orficas es cuadran- 
gular, he considerado destacable explicar la existencia de un grupo de laminillas de 
oro de forma de hoja, bien acorazonada, como las hojas de hiedra, bien lanceolada 
como las hojas de laurel o mirto. Existen dos lamillas en forma de corazon u hoja de 
hiedra que fueron halladas en la tumba de una mujer en Pelina y han sido fechadas 
a finales del s. IV a.C. Todos los estudiosos han entendido que estas dos laminillas 
figuran una hoja de hiedra, la planta mas representativa del dios Dioniso. Sin em¬ 
bargo parece posible considerar la posibilidad de que las laminillas intentasen figu- 
rar un corazon. Esta posibilidad fue apuntada timidamente por N. Theodossiev y he 
intentado anadir argumentos para sustentar dicha hipotesis. En primer lugar es re- 
senable la importante del corazon entre los orficos en relacion con el mito antropo- 
gonico, en el que la recuperacion del corazon de Dioniso es lo que permite su vuelta 
a la vida. Si la forma que se deseo figurar en las laminas de metal era un corazon, 
estas recordarian un mito central del orfismo relacionado, ademas, con la muerte y 
la resurreccion, asi como con la mancha antecedente que todos los humanos sopor- 
tan al nacer. He anadido a mis argumentos un testimonio de Pausanias en el que el 
periegeta habla acerca de los misterios de Lerna que fueron fundados por el mitico 
poeta Filamon. En este pasaje se habla de un objeto acorazonado de oricalco en el 
que se hallaba un escrito, mezcla de verso y prosa, que tenia relacion directa con los 
misterios. Resulta interesante relacionar la informacion ofrecida por Pausanias en 
este pasaje con el orfismo, dado que se creia que ambos misterios habian sido fun- 



dados o reformados por un poeta mitico y que en ellos era muy importante la pre- 
sencia de textos sacros. Pero existe otra similitud mas. Pausanias senala que el texto 
del corazon de oricalco estaba en dialecto dorio, lo que le hace debatir en relation 
con la fecha de composition, algo similar a lo que Diodoro Siculo apunta sobre Or- 
feo y sus escritos "en letras pelasgicas". Por ultimo, volviendo de nuevo a las lami- 
nillas de Pelina, no debemos pasar por alto que fueron depositadas en el pecho de la 
difunta, en el lugar del corazon, lo que podria ser un motivo anadido para pensar 
que las piezas metalicas semejaban corazones y no hojas de hiedra. 

En cuanto a las otras laminillas de oro con forma de hojas he estudiado tam- 
bien las de formato lanceolado. Estas laminillas, en su gran mayoria, conservan el 
nombre del difunto seguido del apelativo mist a. Debido al caracter declamatorio de 
los textos escritos, he apuntado la posibilidad de que las laminillas figuren una len- 
gua en lugar de distintos tipos de hojas mas o menos relacionadas con el orfismo o 
el dionisismo. El alma del muerto se identificaria ante Persefone y posiblemente 
deberia pronunciar su nombre anadiendo tambien su condition de mista. Asi pues, 
que la forma de tales documentos semejase una lengua apta para pronunciar, segun 
los mecanismos propios de la analogia ritual, lo que en la laminilla esta escrito, no 
nos parece una idea demasiado aventurada. Como ejemplo similar he apuntado la 
existencia de una defixio en forma de lengua en la que se maldice precisamente "la 
lengua" de un hombre y sus aliados, lo que nos insta a tener en cuenta la asociacion 
que en la Antigiiedad guardan forma y fondo en los objetos de uso ritual, sea este 
religioso o magico. 

Por otra parte, existe un grupo de laminillas orficas en las que una parte 
constitutiva del texto es el nombre de la diosa Persefone en dativo. He debatido en 
torno a la posible relation de este grupo, en cuanto a lo formal se refiere, con las 
defixiones de tipo epistolar. Los textos de maldicion con formato carta no suelen ajus- 
tar en los parametros habituales utilizados para la catalogacion de un documento 
como texto magico, ya que en este tipo de defixiones no aparecen, comunmente, ver- 
bos coercitivos ni amenazas y su estructura es mas similar a las plegarias religiosas 
que al resto de textos de execration. He querido llamar la atencion sobre el grado de 
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similitud, en cuanto a la forma de dirigirse a la divinidad, hallado en estas lamini- 
llas de oro y las defixiones de tipo epistolar. Obviamente la intention del autor de 
cada uno de los grupos es diferente, pero creo que es interesante observar que los 
mecanismos de comunicacion con las divinidades pueden ser los mismos en textos 
habitualmente relacionados con la magia y los relacionados con la religion, lo que 
nos lleva de nuevo a plantearnos la existencia real de una diferencia entre los meca¬ 
nismos rituales de la magia y la religion. 

Por ultimo he querido destacar la dificultad que existe a la hora de catalogar 
un documento aureo como religioso o como magico a traves del ejemplo de una 
laminilla conservada en el museo de Manisa. Dicho documento se conto entre las 
laminillas orficas debido a la reconstruction de ciertos terminos que se adaptaban al 
sistema escatologico de los orficos. Sin embargo, segun recientes estudios, la lamini¬ 
lla es uno mas de los amuletos magicos de epoca romana. Esta confusion hace pen- 
sar que si incluso nosotros, con el espiritu critico que caracteriza a nuestro tiempo, 
somos capaces de enumerar un texto magico entre los documentos propios de un 
grupo religioso, debio ser relativamente facil, en la Antigiiedad, confundir las lami¬ 
nillas orficas con los amuletos de oro. Dicho parecido explica que exista la reutiliza- 
cion de una laminilla como amuleto magico asi como y la factura tardia de una la¬ 
minilla siguiendo los modelos antiguos pero con innovaciones significativas. 

Si las laminillas orficas de oro son una de las bases mas importantes sobre las 
que se fundamenta el estudio del orfismo, el Papiro de Derveni no le queda a la zaga. 
La gran cantidad de estudios enfrentados que se han generado tras su descubri- 
miento y que siguen apareciendo hoy en dia es una gran prueba de su importancia. 
La relation del Papiro de Derveni con la magia viene dada por la aparicion en la co- 
lumna VI del termino pdyog en tres ocasiones. Quienes tratan de explicar la apari¬ 
cion del prestamo iranio en el texto de Derveni dirigen sus interpretaciones en dos 
tineas diferenciadas: los payoi son sacerdotes iranios y realizan rituales propios de 
la religion persa o los payoi son sacerdotes griegos, si bien en este caso es necesario 



explicar por que se ha utilizado este termino dado que, habitualmente, el vocablo 
posee un caracter peyorativo. 

Mi interpretacion se ha dirigido por la linea helenizante y, por tanto, consi- 
dero que los payoi que aparecen en el Papiro de Derveni son personajes griegos, que 
llevan a cabo rituales congruentes con los modos religiosos de los griegos, y que se 
ha utilizado en el texto papiraceo el termino pdyos como un tecnicismo sin conno- 
taciones peyorativas. En mi opinion resulta tremendamente complicado combinar la 
aparicion de sacerdotes y ritos iranios con la explication del comentarista de un tex¬ 
to teogonico, orfico y por tanto griego, que sigue modelos filosoficos completamente 
congruentes con corrientes de pensamiento griegas. 

En cuanto al termino pdyog y su uso derivado en griego cabe destacar el 
pasaje de Heraclito conservado por Clemente de Alexandria en que se habla de los 
payoi junto con los mistas, los bacos, las lenas y los vagabundos de la noche. La re¬ 
lation, por tanto, del termino sobre el que se debate con demas denominaciones de 
integrantes del culto de Dioniso nos lleva a considerar la posibilidad de que pdyos 
se corresponda con un tecnicismo utilizado dentro de un grupo religioso relaciona- 
do con este dios que, probablemente, pudiera ser el orfico. He notado, asimismo, 
que dos de los sustantivos referidos son aplicados por los mistas orficos para desig¬ 
nate a si mismos: bacos y mistas. Por otra parte cabe senalar que Heraclito, a quien 
pertenece el texto antes referido, es el unico filosofo al que se hace mention por su 
propio nombre en el Papiro de Derveni, lo que podria evidenciar un uso analogo al 
que hace Heraclito de payo<; por parte del comentarista. 

Por otra parte, para sostener mi interpretacion, he relacionado diversos tes¬ 
timonies ofrecidos por la literatura y las leges sacrae en los que es posible hallar los 
mismos ritos efectuados por los payoi de Derveni en cultos propiamente griegos y 
dirigidos a las mismas divinidades relacionadas en el texto papiraceo. En concreto 
cabe destacar que las xoai, a las que se hace referenda en el Papiro de Derveni, son 
apropiadas para el culto a los muertos y a las divinidades ctonicas entre los griegos, 
asi como las libaciones carentes de vino, congruentes con el culto a las Erinis como 
he mostrado con diversos pasajes tragicos. La pronunciation de enopbai por los ma- 
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gos y su relation con las teogonias asi como la pronunciation de formulas profilacti- 
cas en el desarrollo de una ceremonia de tipo ctonico, podrian tambien relacionarse 
con ciertos tipos de celebraciones rituales griegas. El sacrificio de pasteles con 
opcjiaAa esta tambien documentado en las fuentes griegas tanto literarias como epi- 
graficas, con lo que recurrir al conocimiento del sacrificio del damn propio de la li- 
turgia zoroastriana para explicar su aparicion en el Papiro de Derveni me parece un 
exceso interpretativo derivado, unicamente, de la aparicion en el texto papiraceo del 
sustantivo pdyog. Por tanto, como he defendido, creo que todas las acciones rituales 
efectuadas por los pdyoi en el texto pueden explicarse como propias de las activi- 
dades cultuales de los griegos asi como congruentes con las divinidades a las que se 
hace mention en el texto. 

En cuanto a la mention al sacrificio de un pajaro que aparece al final de la 
columna VI del Papiro de Derveni, y que es tomada por quienes interpretan el ritual 
como una celebration irania para defender sus argumentos, creemos que no es un 
sacrificio cruento. El lamentable estado de conservation del papiro aun permite la 
interpretation mas o menos plausible de esta action ritual. Descarto en principio la 
existencia de un sacrificio cruento dada la escasa aparicion en las fuentes de una 
ofrenda animal de tales caracteristicas, asi como por la dificultad interpretativa que 
se derivaria de la existencia de un sacrificio cruento en un contexto orfico. Es mas 
plausible pensar que nos encontramos ante un ejercicio adivinatorio de ornitoman- 
cia, option defendida por F. Casadesus o, siguiendo la opinion de A. Bernabe, ante 
la liberation ritual de un pajaro que figurase la liberation del alma del mista tras el 
rito. Esta explication se sustenta en la analogia ritual, frecuente en las primeras co- 
lumnas del papiro, en un testimonio ofrecido por Plutarco y en la frase "sail volan- 
do del penoso ciclo de profundo pesar" de una laminilla orfica hallada en el Timpone 
Piccolo, sentencia que podria reflejar el recuerdo verbal de una action ritual. 

Por otra parte he notado la similitud existente entre el ritual desarrollado en 
las primeras columnas del Papiro de Derveni y las ceremonias realizadas en Grecia de 
limpieza de miasma lo que, en mi opinion, puede ofrecer una sugerente via inter¬ 
pretativa del ritual desarrollado en este texto muy acorde, ademas, con las doctrinas 



orficas. Basamos esta interpretation, entre otras cosas, en una frase de la columna VI 
donde se dice que los magos realizan el sacrificio como pagando una pena, una 
TTOLvq. Los diversos testimonios recogidos al respecto que hablan del pago por parte 
de los hombres de la culpa derivada del crimen titanico se refieren a esta culpa, con 
gran frecuencia, como una ttolvt]. Ademas, los textos griegos que conservamos acer- 
ca de los rituales de limpieza de miasma por una falta cometida dentro del seno 
familiar son congruentes con las divinidades y ritos descritos en las primeras co- 
lumnas del papiro. 

Por ultimo cabe destacar la critica desarrollada en la columna XX del Papiro 
de Derveni, opinion que enlaza con el llamado locus classicus del problema orfico del 
que destacare algunas conclusiones en breve. Segun nuestra opinion la critica del 
autor del papiro no se centra en los oficiantes que realizan su trabajo, sea que este se 
desarrolle en las ciudades, sea que se disponga de forma privada haciendo de los 
ritos, como el mismo dice, una profesion. La critica va dirigida contra aquellas per¬ 
sonas incapaces de adquirir el conocimiento que ofrecen las iniciaciones mistericas. 
Estas personas obran de forma correcta al acudir a los rituales pero no son capaces 
de lograr el conocimiento que deberian adquirir. De esta critica se desprende una 
cierta reaction de lo que llamariamos en terminos mas modernos competencia labo- 
ral. Si bien la critica, como he dicho, no parece dirigirse contra los oficiantes, el autor 
del papiro parece decantarse por la initiation con "los profesionales" puesto que 
ellos son quienes saben dar respuesta a las incognitas surgidas en la initiation, lo 
que el mismo se encarga de realizar en su comentario del texto orfico glosado en el 
papiro. 


Por ultimo desarrollo la problematica en torno a la opinion que sobre los 
iniciadores, los orficos muy probablemente, tiene Platon y como la dispone en su 
obra filosofica. El pasaje mas importante para este estudio es el desarrollado en Re- 
publica 364-365. En primer lugar he centrado mi investigation en la utilization por 
parte de filosofo ateniense de los terminos dyuorqs y pavxu;. Ambos sustantivos 
son estudiados de forma general en el capitulo dedicado al vocabulario griego rela- 



601 


tivo a los profesionales de la magia y la religion. En el estudio del pasaje platonico 
hemos destacado que el termino dyuoxqs lleva una carga peyorativa implicita cons- 
tatable por gran cantidad de pasajes literarios contemporaneos. Mdvxic;, si bien ca- 
rece a priori de este carga peyorativa en griego, si parece portarla en el discurso pla¬ 
tonico, dado el consabido desagrado del filosofo por los adivinos y, en mayor medi- 
da, por los no adscritos a un oraculo oficial como los relacionados en este pasaje. 

Defendemos la creencia de que estos sacerdotes mendicantes y adivinos de- 
ben estar relacionados con las iniciaciones orficas. Platon nos comunica que los 
ayuQxai Kai pavxeig proveen innumerables libros de Museo y Orfeo segun los ma¬ 
les llevan a cabo sacrificios y convencen a la gente de la posibilidad de purificarse 
del mal y liberarse de las penas del mundo subterraneo a traves de la celebracion de 
ceremonias que estos sacerdotes llaman xeAexai. El uso de libros de Orfeo y Museo 
por parte de los sacerdotes mendicantes conecta de forma innegable a estos hombres 
con los iniciadores orficos. El uso que se describe en este pasaje de las citas de 
Homero y Hesiodo por parte de los sacerdotes no puede equipararse al uso que es¬ 
tos hacen de los libros de Museo y Orfeo. Los textos de los poetas epicos son esgri- 
midos, ya por unos ya por otros, para convencer a sus clientes; son utilizados como 
argumento de autoridad para legitimar su posterior actividad. Los libros de Museo 
y Orfeo son utilizados, segun Platon, por todos estos sacerdotes y no aparece un 
solo verso citado. Estos libros son utilizados en las acciones rituales y por tanto nos 
hallamos ante un uso practico de la literatura orfica no ante el uso de citas literarias 
como argumento de autoridad. En mi opinion, es necesario pensar que aunque Pla¬ 
ton quisiera hacer referenda a todos los iniciadores privados en conjunto, la alusion 
a rituales, llamados xeAexai, en los que tienen un papel primordial libros que, ade- 
mas, son atribuidos a Orfeo y Museo de forma explicita, lleva a dirigir la atencion no 
a unos profesionales arquetipicos, paradigma de todos los iniciadores, sino solo a 
los orfeotelestas. Por otra parte cabe mencionar la coincidencia existente entre las 
acciones rituales descritas por Platon y las explicadas en las primeras columnas del 
Papiro de Derveni. En Leyes 909b, un texto que F. Casadesus en un articulo de 1992 
invitaba a estudiar de forma conjunta con el de Republica, se describe a unos perso- 



najes impios que se aprovechan de su propia falta de fe para llevar a cabo terribles 
enganos. Entre estos personajes estan, segun Platon, los malignos inventores de ini- 
ciaciones privadas. Describe, ademas, que llevan a cabo Qvaiai, ei>xod y knopbai, 
acciones rituales perfectamente comparables con los ritos de la columna VI del Papi- 
ro de Derveni. Sin embargo, Platon utiliza el participio yoqxeuovTec; para calificar 
estos actos cultuales, lo que acerca innegablemente a estos personajes y sus ritos al 
ambiguo terreno de la magia, de la misma forma que hace en Republica afirmando 
que los ayuQxai dicen ser capaces de danar a los enemigos del cliente por un modi- 
co precio. Sabemos que en epoca platonica eran conocidos ensalmos atribuidos a 
Orfeo con lo que no seria dificil asociar a sus seguidores con practicas magicas. Tal 
asociacion habria sido utilizada por Platon como argumento de sus criticas a los 
orficos y demas sacerdotes mendicantes y adivinos no controlados por el Estado. 
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Hp. Morb.Sacr. 4 .. 568 
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Hp. Praec. 4.. 568 
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Hyg. Fab. 130 ...„..290 

Hyg. Fab. 139.»....,.,..376 

Hyg.Fflb.224.,.,..290 
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I. Ap. 2, 267 ..49, 68 

Iamb. VP 135.68 
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Iambi. VP 36,267.566 

Iambi. VP 134.89 


Idom. FGH 338, F2.494 
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IG XII9,259. 382 

IG XII, 9, 259.369, 383 
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II. 2, 95....... 426 

II. 4,412.539 

II. 6,358. 445 

II. 9, 497-501.543 

II. 9,571.503 
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II. 13,320.255 

II. 15,324.369 

II. 19,110.375 
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II. 22,28_ a..., w.... 369 
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Io. Mai. Chron. 13. 36..^^^^^.. 277 


Ioann. Protospathar. ad. Hes. Op. 767 (371 


Gaisf ord).... .y.y.^.-..%.. . ...... ...... 287 
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Isoc. 4, 28 .106, 251, 542 

Isoc. 10, 38..„..-..154 

Isoc. 11,8 199,260 

Isoc. Paneg. 43.522 

Isoc. Evag. 10, 8.91 

Iul. A la madre de los dioses, 17,11.212 

Iul. Or. 7, 217D-218A.149 

Iul. pro Heracl. 1,20.279 

lust. Phil. Apol. 1,54.408 

Iuv. 6.569.283 
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Liu. 31,14.145 

LO 57-86.323 

L0 71ss.324 

LO 105-164. 336 

LO 159-163.,.322 

LO 175s.337 

LO 194ss.338 

LO 222s. 338 

LO 232s. 
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LO 284. 339 

LO 325s. .>.,....339 

LO 338.339 

LO 405-407. 340 

LO 410ss.340 

LO 474ss.341 

LO 498ss.341 

LO 700.333 

LSCG 18 A 41-46.308 

LSCG 20 B 30-33.308 

LSSupp. 115 A 21-25.308 

Luc. Alex. 5...84,100 

Luc. Alex. 24. 85 

Luc. Alex. 25. 113 

Luc. Asin. 4. 70 

Luc. Asin. 35 80 

Luc. Asin. 41. 80 

Luc. Astr. 10......258, 277 

Luc. Cat. 2. 483 

Luc. Cat. 22....492, 495 

Luc. D.Mar. 4,1.87 

Luc. D.Meretr. 4, 5.390 

Luc. DDeor. 15,1,15.79 

Luc. Deastr. 10.238 


Luc. Deor.Con. 12.84 

I .nc. DMar. 12, 5....90 

Luc. DMort. 10,1,14 ..82, 84 
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Luc. Lex. 10. 152 

Luc. Luct. 6.498 

Luc. Macr. 4..58, 63, 88 

Luc. Nec. 2. 492 

Luc. Nec. 6...58,100,103 

Luc. Nec. 7.198 

Luc. Nec. 7, 8.102 

Luc. Nec. 9.523 

Luc. Nec. 11. 498 

Luc. Phar. 6, 434ss. 189 

Luc. Philops. 14.198 

Luc. Philops. 27.398 

Luc. Podagr. 172.100 

Luc. Salt. 15.107 

Lucan. 6, 588-330.,..,..262 

Lucr. RN 2, 624 ss.-...,..,....81 

Lyc. Alex. 88. 212 

Lycurg 14, 5a, 3..,..191 

Lyd. Mens. 3, 8,14 212 

Lyd. Mens. 4, 79.298 

Lyd. Ost. 27-38.298 

Lyd. Ost. 54ss..297 

Lys.6...,..,...145,173 

Lys. 6, 3. 522 

Lys.6, 4.173 
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Macr. Sat. 1,18,1.245 

Macr. Sat. 6, 9,.298 

Manil. Astr. 2, 32,175, 406.290 

Marc. Emp. De medic. 15, 89.396 

Marin. Procl. 18, 24.115, 266 
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Marin. Procl. 20. 268 

Max.Tyr. 10... 88 

Max. Tyr. 14 88 

Max. Tyr. 16, 2. 88 

Max. Tyr. 38, 3..,.88,191 

Maxim. 422-424 .;.291 

Maxim. 466ss.. 290 

Men.fr. 313 Korte......360 

Men.fr. 371 Korte..,......,,...,..,,......,,...,.362 

Men.^r. 714 Sandbach.513 
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Moschop. in Hes. Op. 822 (Gaisf. II367).283 

Myrsil. FGH 447 F 2.228 

Mythogr. Vat. Ill 11, 24.308 
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Nonn. D. 4, 269-273.120 

Nonn. D.4,285.,...214 

Nonn. D. 27,291.376 

Nonn. D. 33,326.369 

Nonn. D. 44,193ss. 212 

Nonn. D. 46,17. ....376 
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Od. 4,841.369 

Od. 9, 375ss.255 

Od. 10,236.263 

Od. 10,305.263 

Od. 11, 280.503,509 

Od. 11, 605s.484 

Od. 19,457'.x.-,-v.100 

Od.22,173.234 

Od. 22,189-90.234 
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Orig. Cels. 4,10 (1281,2 Koetschau).116, 494 


Origen. Cels. 4,10 (1281,2 Koetschau)......... 492 
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Ou. Met. 10, 83ss...218 
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Ou. Met. 11, 8...,....314 
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P.Bonon. 4 vv. 24ss..404 
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Paus. 1,22,7.317 

Paus. 2, 30, 2.107 

Paus. 5, 27, 6.58 
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PDer. col. IV.507 

PDer. col. IV 7ss.510 

PDer. col. V.491 
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PGM CXXIII a-f.352 

PGM 1130. 150 

PGM 11812. 158 

PGM 1192. 151 

PGM 1219....,. 158 

PGM 1288.......'...482 

PGM I 288ss... 482 

PGM 1317. 471 

PGM 141. 150 

PGM 1,127.170 

PGM I, 296.471 

PGM I, 62.354 

PGM II163.405 

PGM II166.405 

PGM II33 . 405 

PGM II 33ss.436 

PGM III 100.354,405 

PGM III 197ss.164 

PGM III 443.405 

PGM III 511. .-...405 

PGM III 79ss.436 

PGM III 80. 405 

PGM IV.40, 41, 45, 47,135,136,139,150,151, 

171,172,181,182,183 

PGM IV 2145 ss.....^,^.:;,.,,...,,.....;.....447 

PGM IV 100-125....,.41 

PGM IV 1054 ...,,. 387 

PGM IV 1257.405 

PGM IV 1434.212 

PGM IV 1456.135 

PGM IV 1690.136 

PGM IV 1712.135 

PGM IV 1744.136 

PGM IV 176.213 

PGM IV 2145ss.426 

PGM IV 216.354 

PGM IV 2191. 482 
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PGM IV 2191ss. 

PGM IV 2202. 

PGM IV 2227ss. 

PGM IV 2241-2358 

PGM IV 2245.. 

PGM IV 2270..... 

PGM IV 2291.. 

PGM IV 2293-2294 

PGM IV 2293s. 

PGM IV 2293ss. 

PGM IV 2329. 

PGM IV 2334. 

PGM IV 2334ss. 

PGM IV 2473. 

PGM IV 2512. 

PGM IV 2519. 

PGM IV 2565. 

PGM IV 2588. 

PGM IV 2588ss. 

PGM IV 2611......... 

PGM IV 2654......... 

PGM IV 2695ss. 

PGM IV 2715..,,..... 
PGM IV 2752......... 

PGM IV 2927. 

PGM IV 2943-2966 

PGM IV 296-469. 

PGM IV 477ss. 

PGM IV 48. 

PGM IV 796. 

PGM IV 820 ss. 

PGM IV 86ss. 

PGM IV 95ss. 

PGM IV, 477. 

PGM V. 

PGM V 109. 
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.217,257 
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PGM V 230.126 

PGM V 242. 354 

PGM V 41ss... 388 

PGM V 454. 405 

PGM VI2772..405 

PGM VII ...214, 346, 347, 352, 356, 357, 359, 360, 
364, 389, 422, 423, 460 

PGM VII217.. 405 

PGM VII260-271 434 

PGM VII451.360 

PGM VII461.347, 357, 423,460 

PGM VII479.356 

PGM VII560.214 

PGM VII580 ss.422 

PGM VII680.405 

PGM VII 690ss.152 

PGM VII692.405 

PGM VII920 ss.423 

PGM VII, 572 151 

PGM VII, 786.389 

PGM VIII66 213 

PGM XII. 39, 45,122,125,136,150,159,161,182 

PGM XII153. 158 

PGM XII171...,.161 

PGM XII21.482 

PGM XII214..... ,....485 

PGM XII 21ss... 482 

PGM XII299.405 

PGM XII321-322.150 

PGM XII383. 486 

PGM XII913 ss.436 

PGM XII, 400. 212 


PGM XIII ....45,123,125,137,138,151,158,159, 
160,183, 204, 345,346,347, 348, 350, 351, 
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PGM XIII 160ss.158 
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PGM XIII226. 151 

PGM XIII230. 151 

PGM XIII231.151 

PGM XIII3.. 354 

PGM XIII31 ss..,.138 

PGM XIII321. 354 

PGM XIII 442ss. 204 

PGM XIII 762ss. 159 

PGM XIII 795ss. 160 

PGM XIII 88ss.138 

PGM XIII890 ss.423 

PGM XIII917.357,405 

PGM XIII 933ss.348, 584 

PGM XIII 935ss.345 

PGM XIII 937ss.436 

PGM XV 9.135 

PGM XVIIIb 2.405 

PGM XX 13.100 

PGM XX13-19'^.^^.,,.210 

PGM XX 5.100 

PGM XXIIa.426 

PGM XXXVI.. i .210 

PGM XXXVI306. 140 

PGM XXXVI 97, 319.,.330 

PGM LXIII9 ... y ..,A^ # ;.,„.,^.. v „^...485 
PGMLXIX. 330 


PGM LXX .330, 346, 351, 363, 364, 367, 368, 369, 
377, 378, 383, 385, 386, 387, 389, 394, 395, 

396, 436, 588, 589 


PGM LXX 12ss.363 

PGM LXX 4-25.96,436 

PGM LXX 7ss.330 

PGM LXX 947ss.351 

PGur. 13.381 

PGur. 15.148 

PGur. 22 .394,396 

PGur. 29... 196, 390 


PGur. col. 14.500 

PGur. col. I v. 4....499 

Ph. Spec. 1, 315,4 .91 

Ph. Spec. 1, 320. L.„;.4^..145 

Phaed. IV, 1..69, 81 

Phanocl. jr. I Powell.228 

Phanocl./r. 1,11-20 Powell...224 

Phanocl. fr. 1, 7-8 Powell.218 

Phanodem. FGH 325 F 6...........................308 

Pherecyd. FGH 3 F 47. 82, 94, 231 

Phil. Iud. Inflacum, 175.498 

Philarg. in G. 4, 520. 218 

Philoch. FGH 328 F 77.314, 316, 317 

Philochorus FGH 328 F 182.308 

Philostr. Ep. 1, 25,10 . 470 

Philostr. Her. 28 . 247 

Philostr. Her. 28, 8. 224 

Philostr. Her. 33 . 246 

Philostr. Her. 44, 28-45, 3..,............228 

Philostr. Im. 2,15,1 .193,197, 232, 258 

Philostr. Im. 1, 6, 7^,,.,,......^vjv...397 

Philostr. VA 1,25 258 

Philostr. VA 1,2. 565 

Philostr. VA 2,3.,. 89 

Philostr. VA 2, 7...^..^r. . ..^i^ v ....^...450 

Philostr. VA 2,20.,.,...,..,,.....,...450 

Philostr. VA 3,26 333 

Philostr. VA 3,34..,,..210 

Philostr. VA 3,43.73 

Philostr. VA 4,10.89 

Philostr. VA 4,14.224, 314 

Philostr. VA 4,18.98,144 

Philostr. VA 5, 21....,,..450 

Philostr. VA 7, 21.330 

Philostr. VA 8,19.84, 89, 98 

Philostr. VA 8, 7. 154 

Philostr. VA 8, 7,14...,.. 199 
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Philostr. VA 8, 7-14.....260 

Phld. Po. 181.196, 206 

Phleg. FGH 257 Jacoby...„.88 

Phleg. FGH 257, 36,1 Jacoby...,»,,.„, w .,.„.,......227 

Phleg. FGH 257, 36, 2 Jacoby....226 

Phleg. FGH 257, 36, 3 Jacoby.227 

Phlp. in deAn. 186, 24-26...,..,......,..317 

Phoron.fr. 2, 3Bernabe__ ......369 

Phot. Lex. II226 Theodoridis ..360 

Phot. s.v. dnopaTCOv.132 

Phot. s.v. vepQiteiv.163 

Phot. s.v. TpiTommoQ.308 

Pi. fr. tr. 137.492 

Pi.fr. 128 c.3.448 

Pi.fr. 133 Snell.400, 497, 500, 504, 549 

Pi.fr. 208 Sandbach. 493 

Pi. 1.1,52.295 

Pi. I. 3/4, 74.421 

Pi. I. 8,55 , v .........403 

Pi. N. 1,14...,..403 

Pi. N. 10, 86. 

Pi. N. 8, 49.....,,.*...100 

Pi. 0.14, 21. 403 

Pi. 0.2,41......,.503 

Pi. O. 2, 74ss. 115 

Pi. P. 3, 47-53....,...57, 471 

Pi. P. 3, 51 100 

Pi. P. 3, 54-60.198 

Pi. P.4,217.100 

Pi. P. 9, 97.107 

Pi. P. 12,2.403 

PL Ale. 33,3.145 

PL Alcl. 122a.62,237,469 

Pl. Ax. 371a.540 

Pl. Ax. 371d.504 

Pl. Ax. 371e.492 

Pl. Cm. 398b .. 509 


Pl. Cm. 400b-c.497 

Pl. Cm. 400c........ 153, 496 

Pl. Criti. 114e..........450 

Pl. Criti. 116c....129 

Pl. Chrm. 155e.....100 

Pl. Chrm. 156d...57,191, 248,471 

Pl. Chrm. 158b. 191 

Pl. Euthd. 5d-6c...,,».. 40-1& ..154 

Pl. Euthd. 277e. 129 

PL Euthd. 288b.541 

PL Euthd. 289d-290a.541 

PL Euthd. 289e-290a.100, 471 

PL Grg. 483e.94, 231 

PL Grg. 491e..388 

PL Grg. 493a.110,153,550 
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Pl. Io 534a.64 
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?. 933a.100 
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Pl. R. 489b .. .. 
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